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APOKASINA 

Bây giờ tác giả sẽ giải rộng về THỦY ÁN XỨ. Hành giả 
muốn tu tập về đề mục này cũng nên ngồi theo một tư thế nào đó 
cho thích hợp thoải mái như khi tu đề mục Đất vậy, rồi mới bắt 
đầu chú niệm. 

Cách thức tạo để mục nước ở đây cần phải được triển khai 
rộng rãi, chỉ tiết. Điều đó hành giả tự tìm hiểu lay. Bởi ở để mục 
Đất tác giả đã nói ít nhiều. Từ đây trở về sau chỉ giải về những 
điểm liên quan nếu đặc biệt thôi, tác giả khỏi phải nói lại làm gì 
những điều đã giải. 

Đối với hạng hành giả có túc duyên, việc nắm bắt để mục 
nước không khó khăn, không cần phải tạo để mục theo cách thức 
từ chương. Nghĩa là chỉ cần nhìn thấy nước trong ao hồ, sông biển 
cũng đủ để chứng thiển như trường hợp Trưởng lão Cũlasiva chẳng 
hạn, Ngài chỉ cần nhìn mặt biển là lập tức ấn chứng về để mục 
nước khởi hiện lên ngay. 


Còn đối với hạng hành giả kém túc duyên thì phải chuẩn bị 
chi tiết hơn, phải tránh bốn điều “sơ thất” khi tạo để mục 


(Kasinadosa) tránh không lấy nước có màu (như xanh, đỏ...) làm 
để mục, kể cả nước có bụi bặm, cặn dơ. Hễ thấy nước chưa đạt 
tiêu chuẩn thì phải đổ bỏ. Sau đó chọn lấy thứ nước thật trong, thật 
tỉnh khiết đổ vào bát hay cái nồi, nên đổ vừa đầy thôi, rồi đặt tại 
một chỗ thích hợp, điều này tác giả cũng đã có nói ở đoạn trước. 
Ở đây theo ý tác giả thì hành giả nên ngồi tại chỗ vắng như ranh 
chùa chẳng hạn, ngồi thật thoải mái, không nên chú ý đến màu 
sắc, hình dạng của nước làm gì, nên gom tất cả những khía cạnh 
linh tỉnh đó vào một ghi nhận đơn thuần là nước thôi. Tâm hoàn 
toàn đặt trong ý niệm chế định, ở đây chỉ xài cảnh chế định. Rồi 
bắt đầu chú niệm Apol Apo (Nước! Nước) triệt để tập trung vào 
danh từ đó, danh từ mà hành giả khởi lên trong đầu hành giả ngay 
lúc ấy, có thể là những từ khác nhau như Amu, Vãri, Udakam, 
Salilam cũng được. 


Khi hành giả tu tập như vậy thì các ấn chứng sẽ lần lượt 
khởi lên. Uggahanimitta của Apokasina giống như là nước đang bị 
dấy động (trào dâng, nổi sóng), nếu đề mục của mình có nổi bọt 
hay cuồn cuộn (như với người có túc duyên lấy sông, biển để 
niệm) thì Uggahanimitta cũng y hệt như thế. Tóm lại, những 
“khuyết điểm” của để mục nước luôn hiện lên trong giây phút 
này. 

Còn Patibhãäganimitta của Apokasina thì “lặng lẽ” hơn, 
không đến nỗi thô thiển. Giống như cái quạt hay lá thốt nốt mà 
người ta trang trí bằng ngọc Mani rồi đem treo lủng lắng trên 
không hoặc giống như khung (kính) kiến làm bằng ngọc Mani vậy. 
Cùng lúc Patibhãganimitta khởi lên, hành giả cũng đạt đến cận 
định luôn tức khắc và từ đó lần lượt tiến lên các tầng thiển cao 
hơn như đã giải ở trước. 

TEJOKASTINA 


Muốn tu tập đề mục này, hành giả phải lấy lửa làm án xứ. 
Đối với người có túc duyên không cần phải tạo đề mục, mà chỉ 


cần thấy lửa ở bất cứ chỗ nào ấn chứng cũng khởi lên ngay, lửa 
rừng, lửa trong ngọn đèn... đều là để mục cho vị ấy được cả. Như 
chuyện Ngài Cittagutta chẳng hạn. 


Một hôm, trong ngày Pháp lệ, Ngài đi vào Bố Tát đường, 
nhìn thấy ngọn đèn ở đó thôi, ấn chứng Tejokasina lập tức khởi 
lên. Còn đối với hạng hành giả kém phước hơn thì phải chuẩn bị 
đề mục thích hợp cho mình. 


Nói về cách thức tạo để mục này, trước hết hành giả lấy 
cây cứng (lõi cây chẳng hạn) đem chẻ nhỏ và chẻ cho bằng nhau 
rồi phơi khô. Sau đó đi đến gốc cây hay trú xứ nào đó thích hợp, 
rồi đem sắp các que ấy chụm vào nhau như khi đốt bát vậy và 
châm lửa lên. Xong xuôi, hành giả lấy một tấm vải hay tấm 
chiếu, tấm da gì đó, khoét một lỗ rộng khoảng bốn ngón tay căng 
lên trước đống lửa và ngồi sao cho ngay với lỗ thủng đó, dĩ nhiên 
phải ngồi thật thoải mái, không nên bận tâm làm gì tới cỏ cây bên 
dưới đống lửa, hoặc bận tâm đến ngọn lửa cao thấp chi cho thêm 
roan, chỉ tập trung vào lửa thôi, qua lỗ thủng của tấm màn. Không 
nên để ý tới màu sắc (xanh, vàng, đỏ) của lửa hay hình dáng (chập 
chờn, nhảy nhót) của nó, hay tác ý tới tính chất nóng của nó, nên 
coi tất cả khía cạnh đó chỉ là một: lửa. Dĩ nhiên ở đây hành giả 
cũng chỉ tác ý cảnh chế định. Rồi niệm Tejo, Tejo hay bất cứ danh 
từ đồng nghĩa nào khác như pãvako, kanhãvattani, jãtavedo, 
hutãsano. Miễn sao đó là danh từ khởi lên trong đầu hành giả 
ngay lúc đó. Uggahanimitta của Tejokasina giống như một ngọn 
lửa “chập chờn để sẵn sàng tắt”. Đối với hành giả dùng để mục 
Tự Do (không phải tạo theo cách nước) thì các “khuyết điểm” chi 
tiết của nó sẽ hiện ra trong Uggahanimitta, tức là hành giả sẽ 
thấy cả những cục than, khúc cây hay vật gì đó phát lửa (mà trong 
khi chọn làm đề mục đã có). 


Patibhãganimitta của đề mục này có thể giống như một 
tấm vải Kambala màu đỏ treo trên không hay tựa như một tấm 


vàng ròng hoặc một cây cột bằng vàng tinh chất. Từ giai đoạn 
này, hành giả sẽ lần lượt tiến đạt các tầng thiển định. 


VAYOKASINA 


Hành giả muốn tu tập đề mục này phải chú niệm vào GIÓ, 
chú niệm vào sự lay động và luồng gió chạm vào mình. 


Chú niệm vào sự lay động nghĩa là tác ý vào ngọn cỏ hay 
chi chi đó mà bị gió thổi đong đưa, phây phẩy hay chú ý vào mái 
tóc bị gió thổi cũng được, chú ý luồng gió chạm mình tức là để ý 
vào hơi gió thổi quyện vào làn da của mình. Hành giả tác ý vào 
những lá, ngọn của cỏ cây nào cao ngang đầu mình hoặc nếu nhìn 
vào tóc ai thì nên chọn những mái tóc có sợi dài khoảng bốn ngón 
tay mà đang bị gió xốc tung. Hay chú niệm vào những lỗ trống, 
khe hở mà gió lọt vào thổi trúng thân mình hành giả. Hành giả 
nên để ý tới mắng da mà được gió thổi ấy, rồi niệm: Vãyo! Vãyo — 
Hoặc bằng danh từ đồng nghĩa nào mà mình muốn như Vãta, 
mãtula, anila chẳng hạn. 


Uggahanimitta của đề mục này mà một vật gì đó đang lay 
động, vần chuyển như khói bốc ra từ nồi cơm chẳng hạn, hoặc có 
thể là một hình ảnh nào đó tương tự. Còn Patibhãganimitta thì bao 
giờ cũng là một hình ảnh gì đó bất động. Điều này tưởng khỏi phải 
nói chi cho dài dòng. 

NILAKASINA 


Ở đây, hành giả muốn tu tập đề mục này thì tác ý vào một 
vật gì đó có màu xanh như bông hoa hay vải vóc hoặc cái gì có 
màu xanh. Đối với người có căn duyên nhiều chỉ cần nhìn viên 
ngọc hay tấm vải xanh đã là đủ để chứng thiền. 

Đối với hạng hành giả kém duyên phước hơn thì phải 
chuẩn bị đề mục bằng cách chọn lấy những bông hoa màu xanh 
(như súng xanh hay kanikãra) đem để vào đầy một đồ đựng cùng 
với cả lá cây đặc biệt không nên để nhụy hoa và cuống hoa bày ra 


rõ ràng, hoặc hành giả xâu lại một chùm những bông hoa màu 
xanh hay cuộn (quấn) lại cho đầy đồ đựng, đây ngang như mặt 
trống. Hoặc lấy một thứ gì đó màu xanh như lá cây cũng được, 
nhưng nên nhớ là để mục phải được chuẩn bị sao cho có thể đời 
đổi tới lui được (samhãrima) rồi loại ra khỏi tư tưởng mọi ghi 
nhận linh tinh về đề mục (những gì không ăn nhằm tới màu xanh) 
và chú niệm:Nilam! Nilam theo cách thức đã giải ở để mục đất. 


Trong giai đoạn Uggahanimitta của để mục màu xanh, các 
chi tiết của án xứ như nhụy, cuống luôn hiện ra rõ ràng. Còn 
Patibhãganimitta là những hình ảnh không dính dáng gì tới để 
mục thực tế cả, có thể hành giả sẽ thấy như một cái lá thốt nốt kết 
đầy ngọc Mani treo trên hư không, những gì cần hiểu về để mục 
này, ở đây khỏi phải nói thêm. 

PITAKASINA 


Cách thức tạo, tu đề mục màu vàng cũng giống như màu 
xanh. Các bậc Chú Giải Sư nói rằng hành giả muốn tu để mục này 
thì nắm bắt vào tất cả những gì có màu vàng như hoa vàng, vải 
vàng... rất đơn giản. Cho nên đối với hạng hành giả nhiều túc 
duyên, ấn chứng màu vàng rất dễ dàng khởi lên, chỉ cần nhìn thấy 
một cái hoa, một món trang sức hay một tấm vải vàng... là đã đủ, 
như Ngài Cittalapabbata chẳng hạn, Ngài chỉ cần nhìn thấy kệ 
ngồi được trang trí bằng hoa Pattañga trong núi Cittalapabbata thì 
ấn chứng về màu vàng cũng khởi lên. 

Còn đối với hạng hành giả kém túc duyên hơn thì phải lấy 
bông hoa hay vải vàng... làm để mục, cách thức đã giải giống như 
ở để mục xanh, rồi niệm rằng: Pitakam! Pitakam thế thôi. 

LOHTTAKASINA 


Muốn tu tập để mục này thì cũng cứ áp dụng cách thức 
giống như hai để mục màu trước, chỉ đổi câu niệm: Lohitakaml 
Lohitakam! 


ODATAKASINA 
Chỉ đổi cách niệm: Odãtam! Odätam! 
ALOKAKASTINA 





Ở đây hành giả tu tập về để mục ánh sáng, chú niệm vào 
ánh sáng. Người nhiều túc duyên chỉ cần nhìn tia sáng xuyên qua 
các kẽ hở, lỗ trống cũng khởi lên ấn chứng, hay khi nhìn ánh sáng, 
ánh trăng chiếu rọi qua khe, lỗ nào đó, hoặc rọi trên đất, họ cũng 
khởi lên ấn chứng. 

Còn nếu hành giả là người kém túc duyên thì phải tạo để 
mục bằng cách nhìn vào những loại ánh sáng vừa kể trên, rồi 
niệm: Obhaso! Obhaso! 


Nếu thấy vậy không được thì nên thắp một cây đèn bổ vào 
nồi. Đậy lại, chừa một khe hở để ánh sáng lọt ra ngoài, xong rồi 
tập trung tư tưởng vào tia sáng ấy mà niệm: Aloko! Aloko cũng 
được. 


Uggahanimitta của để mục này giống như là một quầng 
tròn trên không hay trên mặt đất. Patibhãganimitta thì giống như 
một khối ánh sáng chói rực. 


PARICCHINNAKASAKASINA 


Ở đây theo Pãli muốn tu tập để mục hư không, hành giả 
phải tác ý vào những kẽ hở, lỗ trống. Cũng như đối với các để 
mục trước, người có túc duyên rất dễ tìm được để mục và rất dễ 
khởi lên ấn chứng, chỉ cần nhìn thấy một lỗ hở là đã đủ. 


Còn riêng về kẻ kém túc duyên, muốn tu tập về đề mục 
này thì phải khoét một lỗ thủng rộng khoảng 4 ngón tay phía trên 
vách nhà cho vừa với tầm nhìn hoặc khoét vào một tấm da, tấm 
màn... nào cũng dược, rồi tập trung vào đó niệm Akäso! Akãso. 


Uggahanimitta của đề mục này là một khe trống có cả 
khung tròn, hành giả có muốn nới rộng khung tròn của lỗ trống đó 
cũng không được. Tới khi có được Patibhaganimitta thì hành giả 
sẽ thấy như một khoảng không gian thật sự, vị ấy muốn nới rộng 
ra cũng được. 

Trên đây là các để mục Kasina mà bậc Đạo Sư đã thuyết 
để hướng dẫn cho chứng đạt các tầng Thiển Sắc. Sau khi đã hiểu 
chừng đó lý thuyết về các đề mục, hành giả nên tìm hiểu thêm các 
khía cạnh để mục cần biết khác. 

UY LỰC CỦA VỊ TU ĐỀ MỤC ĐẤT 


Sau khi tu tập thành đạt trọn vẹn đề mục ĐẤT, hành giả sẽ 
có những thần lực sau: 


1- Một người hóa ra nhiều người. 


2- Hóa niệm mặt đất trên hư không, trên nước và có thể đi 
bằng chân trên đó, hay nói cách khác, vị ấy có thể đi trên hư 
không và trên mặt nước giống như đi trên đất. 


3- Có thể hóa thành lớn, thành nhỏ tùy ý (có thể biến mình 
thành lớn, nhỏ một cách tự tại). 


UY LỰC CỦA VLTU ĐỀ MỤC NƯỚC 


Nhờ tu chỉ bằng để mục NƯỚC, hành giả có thể đạt được 
những uy lực như sau: 


I- Có thể độn thổ dễ dàng như người ta lặn dưới nước (có 
thể trồi lặn trong đất thoải mái). 


2- Có thể tạo mưa như ý (làm trời mưa). 
3- Có thể hóa niệm ra sông, ngòi, biển cả. 


4- Có thể làm rung chuyển địa cầu, núi non, đền đài một 
cách như ý. 


UY LỰC CỦA VI TU ĐỀ MỤC LỬA 


Sau khi đã chứng Thiển bằng để mục LỬA, hành giả có 
các uy lực như sau: 


1- Có thể tạo ra khói như ý muốn. 

2- Có thể làm cho thân hình chói rực. 

3- Có thể làm cho mưa củi lửa rớt xuống. 
4- Có thể tạo lửa thiêu hủy bất cứ cái gì. 


5- Có thể tự tạo ánh sáng soi rọi những chỗ tăm tối để mắt 
nhìn thấy cái mình muốn thấy. 


6- Có thể tự hỏa thiêu thân thể khi viên tịch Níp Bàn. 
UY LỰC CỦA VI TU ĐỀ MỤC GIÓ 





Nhờ tu tập trọn vẹn để mục GIÓ, hành giả có thể đằng vân 
mau như gió và có thể khiến gió nổi lên theo ý muốn. 


UY LỰC CỦA VỊ TU ĐỀ MỤC XANH 

1- Có thể biến mình thành màu xanh. 

2- Có thể tạo bóng tối (làm cho trời đất tối mù mịt). 

3- Có thể biến mình đẹp, xấu tùy ý. 

4- Chứng đạt Subhavimokkha. 

UY LỰC CỦA VỊ TU ĐỀ MỤC VÀNG 

1- Có thể biến mình thành màu vàng. 

2- Có thể biến bất cứ cái gì thành vàng (kim) cũng được. 


3- Có thể hiện những cái đã nói ở trước cũng được (chỉ cho 
các loại thần lực khác). 


4- Chứng đạt Subhanimitta. 


UY LỰC CỦA VỊ TU ĐỀ MỤC ĐỎ 

1- Có thể biến mình thành màu đỏ. 

2- Có thể biến hóa những loại thần lực khác cũng được. 
3- Chứng đạt Subhanimitta. 

UY LỰC CỦA VỊ TU ĐỀ MỤC TRẮNG 





1- Có thể biến mình thành màu trắng. 


2- Có thể tỉnh táo thường xuyên, ít bị hôn thụy chi phối 
(Thinamiddhassa durebhavakaranam). 


3- Có thể xua tan bóng tối. 


4- Có thể tự tạo ánh sáng để soi rọi những chỗ tăm tối mà 
mình muốn nhìn thấy. 


UY LỰC CỦA VI TU ĐỀ MỤC ÁNH SÁNG 





1- Có thể biến thân mình cho chói rực. 
2- Có khả năng xa lánh hôn thụy. 
3- Có thể xua tan bóng tối. 


4- Có thể tự tạo ánh sáng để soi chiếu những chỗ tối tăm 
mà mình muốn nhìn thấy. 


UY LỰC CỦA VI TU ĐỀ MỤC HƯ KHÔNG 
1- Có thể bày ra những gì bị che kín. 


2- Có thể đi xuyên đất, xuyên núi non rồi sinh hoạt trong 
đó (như ngoài chỗ trống). 


3- Đi thoải mái trong mọi chỗ mình muốn, không sợ bị cái 
gì cần trở, ngăn chặn. 


-—-oÚO--- 


HANG NGƯỜI VÔ DUYÊN VỚI THIÊN ĐỊNH 





Một trong những hạng chúng sanh sau đây không thể nào 
chứng ngộ thiền định, Đạo, Quả được là: 

1- Người bị ác nghiệp ngăn chặn. 

2- Người bị phiển não ngăn chặn. 

3- Người bị ác quả ngăn chặn. 

4- Người bị kém đức tin. 

5- Người không có sở vọng, chí nguyện (chanda) tốt. 

6- Người bị liệt tuệ. 

Ở đây, bị ác nghiệp ngăn chặn tức là đã tạo vô gián 
nghiệp. Bị phiền não ngăn chặn tức là người tà kiến quá nặng hay 
người lưỡng tính, người bộ nắp (ubhatobyanjanakava pandaka). 
Bị ác quả ngăn chặn tức là tục sinh bằng tâm nhị nhân hay vô 
nhân. 

Không có đức tin tức là không tín mộ Tam Bảo hay nghiệp 
lý, không có sở vọng tốt tức là không màng tới chuyện tu hành. 
Liệt tuệ tức là không có chánh kiến về Hiệp Thế lẫn Siêu Thế 
Pháp. Hễ bị một trong những trở lực này chi phối thì không mong 
gì chứng đạt thượng nhân Pháp. 

Cho nên đối với người (cảm thấy mình) không bị rơi vào 
quả chướng thì nên cố gắng tránh cho kỳ được nghiệp chướng và 
phiền não chướng, nên phát triển Chánh tín, sở vọng tốt đẹp cùng 
với trí tuệ bằng cách nghe Pháp và thân cận thiện nhân, rồi nỗ lực 
tu tập các để mục. 

ASUBHAKAMMATTHANANIDDESA 

1- Uddhumatakasubha: Trướng thi. 


Án xứ ở đây là giai đoạn tử thi sình trướng. Được xếp vào 
loại án xứ bất mỹ vì nó là cảnh khả yếm, đáng gớm. 


2- Vinilakãsubha: Tử thi trong giai đoạn đổi sang màu 
xanh, bầm để chuẩn bị thối rữa... 

3- Vipubbakasubha: Tử thi trong giai đoạn chảy nước 
vàng... 

4- Vicchiddakasubha: Tử thi bị đứt làm hai khúc... 

5- Vikkhayitakasubha: Tử thi bị thú ăn thịt nham nhở... 


6- Vikkhittakãsubha: Tử thi bị đứt thành nhiều khúc rời 
rạc... 

7- Hatavikkhittakãsubha: Tử thi bị tan tành thành nhiều 
miếng vụn. 

8- Lohitakasubha: Tử thi trong tình trạng chỉ còn là một 
thây máu nhầy nhụa, hay loại tử thi đẫm máu, máu tuôn ra từ khắp 
thân thể. 

9- Puluvakasubha: Tử thi trong tình trạng bị dòi bọ đục 
khoét. 

10- Atthikasubha: Tử thi trong giai đoạn chỉ còn là xương. 

Các cảnh asubha này cũng là tên gọi là nimitta và các 
thiển chứng mà thành tựu nhờ tu tập chúng. 

CÁCH TU TẬP ĐỀ MỤC ASUBHA 

Muốn đạt được Uddhamätakanimitta, hành giả phải tìm 
đến một vị Thầy để học hỏi kỹ lưỡng những điểm quan yếu cần 
biết, điều này tác giả đã có giải ở phần đề mục Đất. 

Vị Thầy phải dạy cho thiển sinh của mình một cách chu 
đáo, dạy từ giai đoạn bắt đầu cho đến giai đoạn Kiên cố định, để 
người học trò nắm rõ được để mục mà mình sắp tu tập. Sau đây là 
những điều mà Thiền sinh cần phải học rành: 


1- Bước đầu đi tìm asubhanimitta. 


2- Giai đoạn thực khán nimitta ấy. 
3- Cách thức duy trì nimitta ấy (11 cách). 
4- Việc quan sát con đường đi về. 


Khi đã học xong những điểm quan yếu này, hành giả đi 
đến một trú xứ thích hợp, rồi mới đi tìm asubhanimitta, mà ở đây 
là uddhumänimitta. 


Khi đã chuẩn bị sẵn sàng như vậy mà được nghe nói là ở 
tại chỗ nào đó (rừng, khe núi, cổng thành...) có một tử thi sình thì 
nếu muốn đi đến chỗ ấy hành giả không nên đi một cách vội vã. 
Tại sao? Vì rất có thể đã có phi nhân hay thú dữ đến chầu chực, 
chiếm giữ bên tử thi ấy rồi, điều đó có nguy cơ đến tính mạng của 
hành giả. Hoặc nếu không như vậy thì con đường dẫn đến tử thi ấy 
cũng phải qua những chỗ phức tạp như cổng làng, bến nước, đê 
ruộng (là những chỗ thường có người tụ tập) và thường thì tại 
những nơi đó, hành giả dễ gặp người khác phái. Hoặc tử thi mà 
hành giả vừa đến gặp đó là tử thi của người khác phái. Nếu đó là 
thây người chết chưa lâu thì nét đẹp giới tính vẫn còn phẳng phất. 
Điều đó cũng có điểm bất lợi cho hành giả, những lúc trực khán 
với loại tử thi như vậy hành giả nên tự lấy lại chánh niệm, suy xét 
rằng: Mà dù gì cái thây người này có ăn nhằm gì với ta đâu, hạng 
người như ta sá gì một tử thi thế này. 

Nhắc lại, khi muốn đi đến chỗ có tử thi để tu thiền thì phải 
báo cho chư Tăng ở chùa (hay người nhà) biết rồi mới đi, để khi 
hành giả gặp phải một bất trắc, trắc trở nào đó như phi nhân, thú 
dữ, hay một cơn bạo bệnh thình lình thì người ta mới biết mà giúp 
đỡ này nọ. Lại nữa, ở chỗ vắng vẻ như vậy thường xảy ra trường 
hợp rắc rối về vấn để trộm cướp, như người ta cướp giựt ở đâu rồi 
chạy về ngang đó, vất bỏ, phi tang và có thể vì vậy mà hành giả bị 
liên lụy cũng nên, nhưng nhờ trước khi đổi, có nói cho người chùa 
biết, nên nếu có lỡ bể gì cũng có người bênh vực, che chở. Cũng 


như người ta sẽ gìn giữ y bát dùm cho hành giả khi vị này vắng 
chùa. Trong việc đi đến trực khán tử thi, hành giả phải luôn có 
tâm vui vẻ thỏa thích như Đức Vua trong ngày tức vị, giống như 
các Ngài tư tế đi đến đền thần để tế lễ ! hay như người nghèo khổ 
đi đến một kho tàng báu vật. 

Các vị A Xà Lê (chú giải sư) đã nói rằng: Hành giả muốn 
tu tập để mục Trướng thi nên đi một mình, nhớ phải giữ chánh 
niệm vững mạnh, không cho tâm lực phóng tán, điều hành các căn 
không cho hướng ngoại, nên quan sát kỹ con đường đi, về và địa 
thế tại chỗ có tử thi ấy xong rồi ìm một chỗ đứng hay ngôi thích 
hợp như gốc cây, gò mối... mà mình thấy là tiện cho việc thực 
khán tử thi ấy, và bắt đầu chú tâm ghi nhận, quan sát vào nó về 
các khía cạnh: màu sắc của tử thi (đây là xác của người da đen 
hay da trắng, da ngăm...) “Maguracchavino ?” 


- Quan sát về giới tính hay tổng thể (Vesa): Đây là xác 
nam, xác nữ, xác nữ già, xác nữ trẻ, xác nam già, xác nam trẻ. 


- Quan sát về hình dạng (santhãna): Bộ phận này trong tử 
thi có hình dạng thế này, bộ phận nọ trong tử thi có hình dáng thế 
kia. Chúng như thế nào thì ghi nhận như thế ấy. 


- Quan sát về phần trên, dưới (disa) của tử thi: Tức là ghi 
nhận rằng từ rún trở xuống là phần dưới tử thi, từ rún trở lên là 
phần trên của tử thi. Hoặc ghi nhận rằng ta đang đứng ở hướng 
này còn tử thi thì đang ở hướng kia. 

- Quan sát về vị trí (Okãsa): Cái đầu nằm ở đây, cái bụng 
nằm ở đây, đầu gối nằm ở đây, cái này trên cái kia, dưới cái nọ, ở 
giữa hai cái đó... 


! Yajamaneti yaññam yajanto yaññasãmiko (mahätIka) 
? Magguracchavino: người có màu da pha lẫn, màu da tổng hợp. 


- Quan sát về khoảng cách (pariccheda): Thân này từ gót 
chân lên đến ngọn, đều chứa đầy các món uế trược. Hoặc quán 
rằng đây là khoảng cách giữa cái bất tịnh này với cái bất tịnh kia, 
hoặc tử thi ấy có tầm vóc (pamãna) bao nhiêu thì ghi nhận bấy 
nhiêu. 

Hành giả nên củng cố sự tác ý trong đề mục đó, nên làm 
cho tử thi trở thành một đối tượng ghi nhận thật rõ rệt, chỉ khi nào 
có đủ tất cả những chuẩn bị như vậy, hành giả mới nên phát triển 
nội tâm về để mục Trướng thi. Trong cả lúc kinh hành, hành giả 
cũng nên hướng về để mục này, khi ngồi cũng vậy3. 


Sự quán sát địa thế một cách kỹ lưỡng như vậy, có lợi ích 
gì, nhắm tới mục đích gì? Nhờ vậy tâm sẽ không tán động. Sự nắm 
bắt ghi nhận Trướng thi qua I1 khía cạnh như vậy có lợi ích gì? 
Nhờ vậy tâm được gắn chặt vào cảnh. Tại sao lại phải quan sát rõ 
đường đi lối về? Nhờ vậy sẽ không bị lạc đường, nhờ hiểu được lợi 
ích của tiến trình tu tập như vậy, hành giả sẽ cảm thấy có hy vọng 
và tinh thần càng hưng phấn thêm để tạo điều kiện chứng đạt 
thiển định dễ hơn, dễ từ bỏ các dục hơn. 


Trước khi muốn đi vào rừng sâu để dạy tâm, hành giả nên 
đánh kẻng thỉnh Tăng tụ hợp lại để được khích lệ, sách tấn rồi mới 
ra ổiI. 


Giữ để mục trong tâm một cách khắng khít * hành giả nên 
ra đi một mình, nhớ cầm theo cây gậy hoặc cây sào dài để ngừa 
thú dữ. Lúc nào cũng phải giữ chánh niệm một cách kiên cố, phải 
trú tâm mạnh mẽ vào án xứ đã chọn, không được để cho các giác 


3 Tabbhãgujamyevãäti tappakkhiyayyeva 
asubhanimittamanasikarasahitameva (mahatika) 

* Kammatthanasisena: Culatikã giải là “Lấy lý thuyết về để mục làm căn 
bản”. Còn Mahätlka giải là: “Lấy sự tu tập để mục làm trưởng” (padhãna). 


quan hướng ngoại, phải tập trung mọi sức mạnh của các giác quan 
vào nội cảnh thôi, rồi mới nên dấn bước. 

Vừa ra khói chùa, hành giả phải chú ý ghi nhận: “Ta vừa ra 
đi bằng cổng nào, hướng nào. Con đường ta sắp đi ở về hướng nào, 
dẫn đến khu rừng nào, thuộc Đông, Tây, Nam, Bắc?”. 


Trên đường đi cũng phải chú ý liên tục: Chỗ này con đường 
rẽ trái, chỗ này có con đường quẹo phải, chỗ này có gò mối, có 
cội cây, có này, có nọ... Sau khi chú ý sơ bộ về những chỉ tiết trên 
đường đi như vậy, hành giả dẫn tâm gắn chặt vào để mục, hành 
giả không nên tới chỗ tử thi theo hướng ngược gió, bởi vì như vậy 
mùi thối của tử thi sẽ bay vào mũi hành giả, dễ gây nôn mửa hay 
một sự khó chịu nào đó trong thân thể hoặc có thể hối tiếc trong 
tâm: “Tại sao ta lại tới chỗ này”. Cho nên hành giả phải đi tới tử 
thi theo chiều gió thổi xuôi, tức đi trên gió. Nếu có một lý do gì đó 
không thể đi trên gió được (như bị sông, rạch, núi non... cẩn trở) 
thì nên lấy chéo y bịt mũi lại rồi tiến bước. Đây là những điều tâm 
niệm sơ đẳng mà hành giả không được quyển không biết. 

Khi đến tại chỗ tử thi nằm, hành giả chớ vội chú niệm liền 
mà trước hết phải quan sát địa thế, phương hướng rồi tìm chỗ thích 
hợp mà đứng. Đứng ở chỗ nào mà dễ dàng nhìn ngắm được tử thi 
một cách rõ ràng, đứng ở chỗ mà tâm dễ an trú, xong rồi mới bắt 
đầu. 

Hành giả không nên đứng ở chỗ ngược gió với tử thi vì như 
vậy mùi thối của tử thi sẽ chi phối tâm hành giả, hành giả cũng 
không nên đứng ở chỗ quá thuận chiều gió với tử thi vì nếu có một 
phi nhân nào đó đang chầu chực bên tử thi sẽ tức giận và làm hại 
hành giả. Cho nên hành giả phải chọn chỗ đứng nào không quá 
nghịch chiều gió mà cũng không quá xuôi chiều gió. 

Hành giả cũng không nên đứng quá xa tử thi và cũng 
không nên đứng quá gần tử thi, không nên đứng phía trên đầu hay 


phía dưới chân tử thi. Đứng quá xa thì nhìn không rõ, quá gần thì 
tâm dễ khiếp đảm, đứng ngay phía trên đầu hay đứng trực diện 
với lòng bàn chân thì các chi tiết, bộ phận trong tử thi sẽ không 
bày rõ cho hành giả thấy, cho nên hành giả phải đứng cách tử thi 
trong một khoảng cách vừa phải và phải đứng sao để có thể nhìn 
vào phần giữa của tử thi, cũng như có thể quan sát toàn bộ các chi 
tiết trên tử thi. 

Hành giả phải ghi nhận địa thế trên toàn diện một bận nữa 
cho kỹ lưỡng 3, theo cách thức đã giải. Tức là phải chú ý từng tẳng 
đá, từng sợi dây leo chung quanh như ghi nhận (để ý) rằng: Tảng 
đá này màu gì, kích thước khoảng bao nhiêu, nằm về phía nào của 
tử thi, nếu trong khu vực đó có gò mối thì hành giả cũng phải để ý 
nó màu øì, lớn nhỏ, cao thấp, hình dạng thế nào (dài hay tròn), nó 
ở về vị trí nào, phía nào của tử thi. Hành giả cũng phải ghi nhận 
kỹ lưỡng như vậy đối với từng cội cây, bụi cây, lùm rậm (bụi rậm, 
lùm cây). Sở dĩ phải như vậy là để xác nhận chính xác vị trí của tử 
thi, để tâm nhất quán với bối cảnh tu tập, và để định vị chính xác 
đây là chỗ tử thi nằm, đây là bụi rậm, gò mối... xong rồi hành giả 
triệt để nhập tâm vào tử thi, hoàn toàn sống trong để mục tử thi, 
không để tâm lực khuếch tán, phóng ngoại, rời khỏi tử thi. Với tất 
cả những chuẩn bị đó, hành giả bắt đầu quán sát 6 nimitta của tử 
thi như đã nói ở trước: 

1- Quán về màu sắc tử thi. 

2- Quán sát về Vesa (giới tính và tổng hình) của tử thi. 

3- Quan sát về hình dạng chỉ tiết (santhãna) của tử thi. 

4- Quan sát về disa (phía) của tử thi. 


5- Quan sát về vị trí (định vị các bộ phận) của tử thi. 


Š Puna samantaäti samantasamipe (mahatikã) 


6- Quan sát về pariccheda (khoảng cách) của tử thi (ở 
trước đã có giải rõ về các phương diện này, ở đây khỏi phải giải 
lại - lời Huyễn Đạt). 

Tử thi nữ nhân vốn không thích hợp cho nam hành giả, mà 
tử thi nam nhân cũng không thích hợp cho nữ hành giả, ý niệm bất 
tịnh khó khởi lên nơi một xác chết của một người khác phái và dễ 
gây tác động xấu cho hành giả. Các Ngài đã nói trong chú giải 
Trung Bộ Kinh rằng: Tử thi của nữ nhân trong giai đoạn trương 
sìnhŠ, vẫn còn hấp dẫn đối với nam hành giả. 

Đối với người đã từng tu thiển, từng trì hạnh đầu đà, từng 
thông quán tứ đại, từng nắm bắt (thấu triệt) được hữu vi tánh 
(pariggahitasankhãro), từng từ bỏ ý niệm hư tưởng về cái gọi là 
chúng sanh (sattasaññ8) trong đời Chư Phật quá khứ, tức là người 
đã có Níp Bàn chủng tử 7, có ít phiển não, có vốn liếng trí tuệ thì 
patibhãganimitta sẽ khởi lên ngay khi vừa nhìn thấy tử thi. 

Đối với người có căn duyên như vậy nếu trong khi học để 
mục mà patibhãganimitta vẫn chưa khởi lên thì khi áp dụng cách 
thức triển khai 6 phương diện vừa kể trên, patibhãganimitta sẽ 
lập tức khởi lên ngay. Nếu áp dụng 6 khía cạnh đó mà 
patibhãganimitta vẫn chưa khởi lên thì phải ghi nhận thêm về 5 
khía cạnh (nimitta) khác: 


- Khớp nối của tử thi. 
- Hốc, khe hở trong cơ thể tử thi. 
- Phần hõm (lõm thấp) của cơ thể tử thi. 


- Chỗ u gò trên thi thể. 





5 Ugghatti uddhumatakabhavappattäpi sabbaso kuthitasarrapiti attho 
(mahätika) 
7 Vivattupanissayakusalabrjena sabTjo (mahatikã) 


- Quan sát toàn diện từng chi tiết nhỏ trên mỗi bộ phận của 
tử thi. 

Bây giờ sẽ giải rõ về năm khía cạnh vừa nêu: 

I- Quan sát về khớp nối (trong các bộ phận tử thi) tức là 
hành giả thấy rõ được 180 khớp nối của nó. Ở đây, mỗi bên cánh 
tay có ba khớp xương nối nhau, mỗi bên chân cũng vậy, ở cổ có 
một khớp nối. Hành giả chỉ chú ý đến 14 khớp nối lớn này thôi 
còn 166 khớp nối kia thì nhỏ quá, kể ra thêm rắc rối. 

2- Quan sát về khe hở (giữa các bộ phận trong tử thi) tức là 
hành giả để ý đến các hốc khe giữa cánh tay, cẳng chân, giữa 
bụngŠ. Hành giả phải để ý đến tất cả những khe hốc trên tử thi như 
vậy, ngay cả cái mồm há hốc cặp mắt mở toét của tử thi cũng phải 
được hành giả để ý nốt. 


3- Quan sát về chỗ lõm (trên tử thi) tức là hành giả chú ý 
vào những chỗ lõm sâu của tử thi, để ý tới hố mắt, lỗ miệng, lỗ 
trũng sâu trên cổ tử thi, ghi nhận từng lỗ hõm chỉ tiết của tử thi. 
Hoặc hành giả xác định rằng mình đang đứng ở chỗ thấp còn tử thi 
đang đứng ở chỗ cao nằm ở trên chỗ cao. 

4- Quan sát về u gò (trên tử thi) tức là hành giả để ý tới bộ 
ngực hay đầu gối, trán... của tử thi. Hoặc hành giả ghi nhận rằng 
ta đang đứng trên gò đất cao còn tử thi đang nằm dưới lũng thấp. 


5- Quan sát toàn bộ các bộ phận chi tiết trên tử thi tức là 
sau khi ngắm nghía khắp tử thi, hành giả để ý rằng chỗ này sinh 
nhiều, sinh rõ ràng nhất... 


Nếu ghi nhận tỉ mỉ đến mức nào đó mà asubhanimitta vẫn 
không khởi lên thì hành giả nên tập trung vào phần trên của tử thi 


8 Udarantaranti nabhitthanasaññitam kucchivemajjham udarassa vã 
abbhantaram (mahätikã) 
Udarantaram nabhi-adininnatthanam (culatlkã mà chép trong lá buôn). 


thôi?, kể từ bingj trở lên, và dồn hết tâm lực để ý vào đó mà ghi 
nhận: “Tử thi này bị sình trương! ”. 


Muối triển khai về các phương diện này của để mục, hành 
giả phải tập trung hết tất cả niệm lực và nhãn lực vào tử thi, ngắm 
nó cả trăm ngàn lần với ghi nhận rằng “Trướng thi này là vật đáng 
gớm, trướng thi này là vật đáng tởm”. Sau khi mở mắt nhìn như 
vậy, hành giả nhấm mắt lại, cứ thế tiếp tục nhiều lân. 
Uggahanimitta của để mục này chính là cái hình ảnh mà mà hành 
giả còn giữ lại trong mắt, trong tâm. Khi đã nhắm mắt hẳn mà 
muốn có uggahanimitta, hành giả phải lập lại nhiều lần cái nhắm 
mắt, mở mắt như đã nói. Dù đã nhắm mắt rồi mà mắt vẫn còn như 
thấy rõ rệt, tâm vẫn ghi nhận cực kỳ rõ ràng tử thi thì đó được gọi 
là hành giả đã nắm bắt đối tượng một cách khả quan rồi đấy. 


Nếu đã cố gắng hết khả năng như vậy mà vẫn không 
chứng đạt Kiên cố định thì hành giả nên chánh niệm tỉnh giác rời 
khỏi khu rừng ấy. Trước khi cất bước hãy quan sát thật kỹ lưỡng 
con đường về như đã quan sát con đường đi lúc rời chùa, tức là ghi 
nhận rằng ở đây có gò mối, có tảng đá, có lùm cây... thế này thế 
này. 

Sau khi đã trở về trú xứ của mình rồi, hành giả cũng vẫn 
phải liên tục suy niệm về để mục ấy. Ngay cả những lúc kinh 
hành cũng vậy, cũng phải dán tâm gắn chặt vào để mục ấy, dù 
đang kinh hành tại chỗ nào cũng hướng mặt về phía có tử thi, lúc 
ngồi ở đâu cũng thế. Nếu không có chỗ đi kinh hành hay chỗ ngồi 
thuận tiện để xoay mặt về phía có tử thi, như bị sình lầy, hầm hố, 
cây cối cẩn trở, thì hành giả nên tìm đến chỗ nào trống trải, thích 
hợp, dù không tiện xoay mặt về phía có tử thi cũng được, nhưng 
tâm tư vẫn phải hướng về đó. 


? Udarapariyosanamti uparimasariram (mahatik8). Ganthi tập 1 giải rằng: 
Udarapariyosãna tức là udaramandalamyeva. 


-—-oÚO--- 


LỢI ÍCH CỦA SỰ GHI NHẬN ĐỊA THẾ MỘT CÁCH KỸ 
LƯỠNG 


Sự ghi nhận địa thế một cách kỹ lưỡng sẽ giúp cho hành 
giả không bị rơi vào tình trạng bấn loạn, tán tâm, nghĩa là khi 
hành giả đi đến chỗ có tử thi trong lúc phi thời như ban đêm”? thì 
rất khó mà để ý được địa thế chung quanh, nên trong khi đưa mắt 
ngó tử thi để nắm bắt để mục thì tử thi ấy sẽ (được thấy) giống 
như muốn bật đứng dậy, hay như muốn cử động, muốn rượt hành 
giả. Hành giả thấy cảnh tượng khả ố1! như vậy thì tâm lập tức bấn 
loạn, khiếp đảm ngay. 


Đúng ta theo tinh thần Chánh tạng, trong cả 38 để mục tu 
thiển của Chánh tạng thì không có đề mục nào nhắm đến sự khiếp 
đảm như vậy cả, nhưng trong trường hợp này, hành giả còn là 
người/ còn yếu trong tâm lực!2 và để mục thì lại dễ sợ quá, thế 
thôi. Cho nên trong những lúc như vậy, hành giả cần phải thong 
thả, trầm tình, trung chánh niệm cao độ để tự trấn an rồi tìm cách 
tạo sự yên tâm, như suy nghĩ rằng: “làm gì có chuyện tử thi bật 
dậy rồi rượt người sống” .Dầu cho tử thi ấy không có bật dậy hay 
chi chi, nhưng hành giả cũng phải đứng chỗ nào đó không bị cây 
cối, gò đất, tẳng đá... cẩn trở khi xoay sở oai nghỉ bởi ít ra điều đó 
cũng giúp cho hành giả một điểm tựa để yên tâm mà tu tập. Hành 
giả nên tự nhủ lòng: Này tỳ kheo! Có gì phải sợ hãi, chớ có sợ 
hãi.xong rồi hành giả mới dẫn tâm vào đề mục và nhờ có vậy mới 


19 Visus chỉ nói là phi thời, culatIkã giải là: như ban đêm. 

!' Mahätlk giả là viripam (hình ảnh quái đản lạ lùng) culatlka giả là 
j]igucchaniyam (đáng tởm, đáng gớm). 

!2 Jhanavibhantakoti jhanam paticca vibbhantako (culatlk8), còn trong 
Mahatlka th giả rằng Jhanavibbhantakot jhãnato viccutako 
silavibbhantamantavibbhantakã viya. 


có hy vọng chứng đạt Thượng pháp. Đó là lợi ích của việc để ý kỹ 
lưỡng địa thế chỗ mình quan sát quan sát tử thi. 


Khi hành giả ghi nhận 11 chi tiết của một tử thi như vậy 
(quan sát tử thi qua 11 khía cạnh như đã giải) thì được xem như là 
hành giả đã nắm bắt được đề mục một cách chi ly rồi. Nhờ tập 
trung nhãn lực nhìn ngắm tử thi, uggahanimitta sẽ khởi lên nơi 
hành giả và từ đó, từ sự dán tâm vào Uuggahanimitta, 
patibhãganimitta sẽ khởi lên. Nhờ trụ vào kiên cố định, hành giả 
có điều kiện để tu tập thiển quán dễ dàng, để chứng Thánh Quả 
dễ dàng. Cho nên các bậc A Xà Lê chú giải Sư đã nói rằng lợi ích 
của sự quan sát tự thi qua 11 khía cạnh là kiểm chế, buộc chặt cái 
tâm. 


Nhắc lại về vấn đề “để ý kỹ lưỡng đường đi, lối về” (từ trú 
xứ của mình tới chỗ tử thi và từ đó về trú xứ của mình), nhờ có sự 
kỹ lưỡng như vậy, hành giả sẽ không bị lầm đường lạc nẻo khi đi, 
về, hay sẽ không bị lầm lẫn trong khi ôn lại những hồi ức. Điều 
này rất quan trọng, hành giả không được quyền quên, sự kỹ lưỡng 
không bao giờ thừa cả. 


Trong khi tu tập về để mục trướng thi, hành giả không nên 
có một lối sống lập dị hay thiếu bổn phận, tắc trách. Khi vừa mới 
học đề mục, dầu tâm lực còn non yếu, trong mọi quan hệ xã giao 
với người khác, hành giả vẫn phải thực hiện bình thường, như khi 
tâm tư đang dán chặt vào để mục mà có ai hỏi điều gì, hành giả 
vẫn phải trả lời, không nên im lặng dù có vì vậy mà để mục bị 
mất (tâm không còn dán chặt vào đề mục). Gặp khách khứa, hành 
giả vẫn phải chào hỏi, tiếp đón lịch sự. Các bổn phận trong chùa 
như quét tháp, dọn dẹp phòng ốc, hầu hạ thây tổ... hành giả cũng 
vẫn phải làm tròn cho dù nội tâm có vì vậy mà bị phóng tán ra 
ngoài để mục. 


Khi muốn ra chỗ tử thi để xác lập lại án xứ, hành giả cũng 
không nên vội vã mà phải thong thả. Bởi rất có thể tử thi đó đã bị 


phi nhân, thú dữ chiếm giữ hoặc đã bị biến đổi màu sắc, hình hài, 
bởi vì sau khi đã bị sình lên đôi ba hôm, tử thi sẽ chuyển sang màu 
xanh bầm (mà như vậy thì đâu còn là cảnh thích hợp cho hành giả 
nữa). Trong hầu hết các để mục, không có để mục nào rắc rối, 
phức tạp như để mục trướng thi này cả. 


Lúc biết tâm mình đã mất để mục thì hành giả nên đến 
ngồi tại một chỗ nào đó, bất luận là đang ban đêm hay ban ngày, 
rồi cố hình dung lại trong đầu toàn bộ những chỉ tiết đã xảy ra có 
liên quan đến để mục: “Hôm ấy, ta từ chùa đi ra rừng (hay chỗ có 
tử thi) theo cánh cổng này, đi theo con đường kia, rồi tới chỗ đó, ta 
lại quẹo trái, rẽ phải. Trên đường đi có làm cây như vầy, có gò 
mối, có cội cây như vây, có tắng đá nằm ở đâu trên con đường, rồi 
ta tới chỗ tử thi, ta xoay mặt về phía nào, quan sát địa thế chung 
quanh ra sao, ta nắm bắt, ghi nhận tử thi qua các khía cạnh, chi tiết 
thế này, rồi từ chỗ đó ta quay về, con đường trở về như thế nào và 
bây giờ thì ta đang ngồi ở đây”. 

Khi hành giả ôn lại những hồi tưởng như vậy thì đề mục sẽ 
tái khởi trong tâm vị ấy một cách rõ rệt, rõ như nó đang ở trước 
mắt, tất cả những hình ảnh đó sẽ lần lượt hiện ra trong tâm hành 
giả một cách thứ lớp, trình tự và vô cùng đầy đủ. Cho nên các bậc 
chú giải sư đã nói rằng sự để ý kỹ lưỡng đường đi, lối về rất lợi 
ích, giúp cho hành giả một hồi ức trình tự chính xác trong mọi 
trường hợp cần thiết. 


Hành giả phải là người thiết tha cầu vọng cứu cánh giải 
thoát, phải xem án xứ bất tịnh như châu báu, luôn khắng khít với 
án xứ, phải luôn sống trong ý niệm nhờm gớm đối với trướng thi 
để chứng đạt thiển định, từ đó cũng tạo điều kiện để tu quán, tâm 
tư phải luôn khao khát cầu vọng mục đích giải thoát “Ta sẽ không 
còn già chết nhờ tu tập đạo lộ này”. 


Như một người nghèo có được viên ngọc mani, hắn sẽ 
nâng nu, gìn giữ cẩn thận viên ngọc bằng tất cả tâm trí. Đối với 


hành giả tu tập để mục trướng thi cũng vậy, cũng phải “trân 
trọng” duy trì ấn tượng nhờm gớm trong trướng thi bằng tất cả tâm 
trí, với ý nghĩ rằng: “Để mục này rất khó tìm được mà ta lại tìm 
thấy”. 


Đối với án xứ Tứ Đại, hành giả (tu tập để mục ấy) có thể 
tìm thấy Tứ Đại qua thân thể mình lúc nào cũng được, đối với 
hành giả tu đề mục hơi thở, hơi thở cũng thường xuyên có mặt để 
vị ấy quan sát, chú niệm, đối với hành giả tu tập các để mục 
kasina, sau khi tạo để mục rồi thì bất cứ lúc nào muốn xác lập để 
mục cũng tiện cả, thậm chí các để mục khác cũng rất dễ tìm thấy 
khi cần. Còn đối với để mục trướng thi, sau khi đã trải qua đôi ba 
hôm nó sẽ chuyển sang tình trạng khác, màu sắc khác, hình dạng 
khác, như bị xanh bầm hay giòi khoét, thú ăn... cho nên nó được 
xem là loại đề mục khó tìm nhất. 

Và do đó, hành giả càng phải ráo riết dán tâm, gắn chặt 
vào đề mục một cách triệt để, phải thường xuyên buộc tâm vào án 
xứ trướng thi “tử thi sình trương này quả thật đáng gớm” bất luận 
ngày hay đêm, tại chỗ nào hành giả cũng luôn luôn quan sát như 
vậy, làm cho trướng thi trở thành một hình ảnh gắn chặt, khắng 
khít trong nội tâm mình. Làm đúng như vậy, patibhãäganimitta sẽ 
khởi lên. Trong hai nimitta của để mục trướng thi, mỗi cái có một 
tính độc đáo riêng. Uggahanimitta luôn là những hình ảnh quái 
đản, đáng tổm, đáng gớm, thậm chí dễ gây khiếp đẩm. Còn 
patibhãganimitta luôn giống như một người đàn ông phốp pháp, 
thân thể đầy đặn như đối với kẻ chỉ biết ăn ngủ. Cùng lúc 
patibhãganimitta khởi lên, tâm tư hành giả được vắng lặng các 
triỀn cái. 

Dục tham vắng mặt vì từ lâu hành giả hãm tâm không cho 
hướng ngoại. Sân hận vắng mặt vì từ lâu hành giả đã từ bỏ những 


tư tưởng xung sát ! cũng như khi hết máu thì mũ sẽ không còn 
nữa (hay nói cách khác, hễ không có máu thì không có mũ). Hôn 
thụy vắng mặt vì năng động tánh cao độ của hành giả. Phóng dật 
vắng mặt vì từ lâu nội tâm hành giả đã được tỉnh hóa, đã được làm 
dịu mát. Và nhờ từ lâu hành giả đã sống trực quan, thực khán để 
mục nay lại thấy được thành quả cao quí mà mình vừa đạt xong, 
hành giả sẽ tạm thời đình chỉ nghi hoặc về Bậc Đạo Sư, vị đã đưa 
ra đạo lộ mà hành giả đang tu tập và hành giả cũng đình chỉ cả sự 
nghi hoặc về đạo lộ tu tập, thành quả tu tập. Đó là trình tự của sự 
vắng mặt triển cái mà hành giả đạt được khi patibhãganimitta 
vừa khởi lên. 

Sau đó, chi Tầm (vitaka-sự hướng tìm cảnh) cũng khởi lên, 
chi Tứ (ViCära-sự chăm chút cảnh) cũng khởi lên, chi Hỷ (ptti-ở 
đây là sự hưng phấn về thành quả cao quí mà mình vừa đạt được) 
cũng khởi lên. Từ sự an nh và hưng phấn tâm tư hành giả, chi 
Lạc (xuất sinh từ Tĩnh) cũng khởi lên. Dựa vào tâm định 
(samaädhicitta) của hành giả lúc được an lạc, ekaggata cũng khởi 
lên. Nói chung, vào giây khắc này, tất cả chi thiền đều có mặt với 
những chỉ tiết, trình tự như vậy. Lúc đó, cận định sẽ khởi lên nơi 
tâm hành giả lập tức. Cận định có dáng nét tựa như sơ thiển 1. Từ 
giai đoạn cận định, hành giả sẽ tiến đạt lên appanã (kiên cố định) 
mà ở đây nói rõ là chỉ Sơ thiển thôi. Xong rồi hành giả chứng đạt 
luôn 5 phpas VasSĨ của Sơ thiển. Đó là tất cả những gì cần biết về 
đề mục trướng thi. 


CÁC ĐỀ MỤC TỬ THỊ CÒN LẠI 


Cách thức tu tập về các để mục bất tịnh còn lại cũng dễ, 
trên mặt lý thuyết tổng quát thì hầu như đều giống như ở để mục 


13 Anunaya: không sôi sục, dâng trào, phản nghĩa với unaya, unna. Nhưng 
trong Mahatlkã giải rằng anunaya là sự ác ý, tính xung đột, xung sát, đột phá. 

14 Pathamajjhãnapatibimbabhitanti pathamajjihanassa paticchannabhutam 
(mahätika) 


trướng thi. Chỉ đổi câu niệm: “Trướng thi này đáng tởm thật” 
thành ra “Tử thi xanh bầm này, tử thi có nước vàng này... đáng 
gớm thật” chỉ thế thôi. Cho nên trong phần giải về các để mục còn 
lại, tác giả sẽ nói thật gọn. 

TỬ THỊ XANH XÁM (Vinilaka) 

Đối diện với tử thi xanh xám, hành giả tác ý rằng: Tử thi 
xanh xám này đáng tởm thật, tử thi xanh xám này đáng gớm thật. 
Uggahanimitta của để mục này là hình ảnh một thây người có tỳ 
vết. Còn patibhãganimitta (của để mục này) thì luôn là cái màu 
nào nổi bật nhất trên tử thi án xứ mà mình đã quan sát (trên tử thi 
ấy có màu nào nhiều nhất, tới lúc patibhãganimitta khởi lên thì 
màu đó hiện ra). 

TỬ THỊ CÓ NƯỚC VÀNG (Vipubbaka) 

Đối diện với tử thi chẩy nước vàng, hành giả tác ý trong 
tâm: “Tử thi có nước vàng này đáng tởm, đáng gớm thật”. 
Uggahanimitta của để mục này giống như nước vàng đang rỉ 
chảy, patibhãganimitta thì là một tử thi bất động, cứng đờ. 


TỬ THI BỊ ĐỨT KHÚC (Vicchiddaka) 


Hành giả có thể tìm thấy loại tử thi này tại những nơi như 
chiến trường, sào huyệt của bọn bất lương hay trong rừng, trong 
pháp trường, trong chỗ người ta bị thú dữ vô. Nếu đến chỗ ấy mà 
thấy các khúc tử thi còn nằm tại chỗ thì tốt, điều đó khỏi phải bàn 
đến, còn như chúng đã bị vứt rải rác, tứ tung thì hành giả cũng 
đừng tự tay đụng tới các khúc tử thi ấy làm gì, bởi nếu làm như 
vậy tâm sẽ bị chai sạn với cảnh “từng trải” với cảnh (khó mà thấy 
được sự đáng gớm của tử thi ấy nữa). Nếu là một Tỳ kheo, hành 
giả nên nhờ ai đó như sadi hay người chùa, người quen đến gom 
các khúc tử thi ấy để vào một nơi. Nếu không tiện nhờ al, thì hành 
giả nên cầm gậy khêu từng mảnh vụn tử thi nào gần mình nhất rồi 
tác ý trong tâm: “Tử thi đứt đoạn thế này đáng gớm thật”. 


Uggahanimitta của để mục này giống như một khe hở, đường nứt 
Ở giữa cái gì vậy. Còn patibhaganimitta thì là hình ảnh một thây 
người nguyên vẹn. 
TỬ THI BỊ THÚ ĂN (Vikkhäãyitaka) 
Đối diện với loại tử thi này, hành giả tác ý “Tử thi bị thú 
ăn đáng gớm thật”. Ugahanimitta của để mục này là những vết 
thú gặm, patibhaganimitta thì cũng là một tử thi nguyên vẹn. 


TỬ THI BỊ BẰM NÁT (Vikkhittaka) 


Muốn quan sát loại tử thi này, hành giả có thể nhờ người 
hay tự mình (dùng gậy, cây gắp-tlkã) khềểu về một mảnh nhỏ cỡ 
ngón tay rồi tập trung vào đó mà niệm “Tử thi bị bằm nát thế này 
đáng tởm, đáng gớm thật”. Uggahanimitta của để mục này là một 
hình ảnh rõ rệt về tử thi bị bằm nát (tức là hành giả sẽ nhìn thấy 
một đống xương thịt nhây nhụa, nát nhừ). Còn patibhãganimitta 
cũng vẫn là một thây người nguyên vẹn. 


TỬ THI BỊ VUNG VÃI RẢI RÁC (Hatavikkhitta) 


Hành giả có thể tìm thấy loại tử thi này tại những nơi mà 
đã nói ở phần Vicchiddaka. Đến đó, hành giả có thể nhờ người 
hay tự mình tìm một mảnh vụn tử thi cỡ ngón tay, rồi nhìn vào đó 
mà suy niệm “Tử thi bị rải rác thế này đáng gớm thật”. 
Uggahanimitta của để mục này giống như là một miệng vết 
thương lở loét, còn patibhãganimitta thì cũng vẫn là một tử thi 
nguyên vẹn. 

TỬ THỊ MÀ CÓ MÁU (Lohitaka) 

Để quan sát được chỉ tiết máu của một tử thi, hành giả phải 
chú ý vào những bộ phận bị đứt, bị thương tích của nó và tử thi 
loại có máu chảy ra thường có tại những chỗ như đã nói ở để mục 
Vicchiddaka. Hành giả phải để ý vào những vết thương, chỗ loét 
có chẩy máu rồi tác ý rằng: “Tử thi có máu này thật đáng gớm, 


đáng tởm thật”. Ugahanimitta của để mục này hiện ra trong hình 
ảnh phất phơ như một lá cờ màu đổ bị gió thổi, còn 
patibhãganimitta là một tử thi cứng lạnh, bất động. 


TỬ THI BỊ GIÒI BỌ ĐỤC KHOÉT (Puluvaka) 


Tử thi loại này được nhìn thấy chi tiết nhất vào lúc các giòi 
bọ ra từ cửa khiếu? của tử thi mà đã chết được 2-3 hôm. Xác chết 
của những loài có cỡ khá lớn như người ta, chó nhà, chó rừng, bò, 
trâu, voi, ngựa, trăn... Khi đã bị giòi bọ đục khoét trông giống như 
một đống cơm sãli vậy. Đối diện những xác chết có tầm cỡ đó, 
hành giả tác ý rằng: “Xác chết bị giòi bọ đục khoét này đáng tổm 
quá ”. Có một vị trưởng lão tên Culapindapatikatissa đã đạt được 
ấn chứng về để mục này khi nhìn thấy xác chết của một con voi 
tại hồ Kã|adighaväpI. Uggahanimitta của đề mục này giống như 
đang lúc lắc, lay động. Còn patibhãganimitta thì bất động nhưng 
giống như một đống cơm Si. 


TỬ THI LÚC CHỈ CÒN XƯƠNG (Atthika) 


Để quan sát tử thi loại này, hành giả nên đến những nơi mà 
người ta tập trung xương cốt, như trên các hòn núi chẳng hạn, 
người ta hay mang xương người chết đến vất ở đó, có những bộ 
xương chỉ còn chút thịt, máu và gân chằng chịt. Muốn tới chỗ ấy, 
hành giả cũng nên quan sát địa thế như đã nói ở trước, trên con 
đường đi và chỗ có xương người. Đối diện với bộ xương, hành giả 
phải quan sát nó qua 11 khía cạnh như tác giả đã nói ở phần trước. 
Nhưng nhớ một điều là không nên tác ý vào màu trắng của xương, 
không thể cộng ghép để mục xương này vào với odãtakasina 
được, nếu làm vậy ấn chứng của để mục xương mà mình đang 
muốn đạt sẽ không đạt được. Hành giả chỉ nên nhận biết đơn 
thuần rằng đây là bộ xương thôi. 


1Š Hai con mắt (hố mắt), 2 lỗ tai, 2 lỗ mũi, miệng và 2 cửa bài tiết chất thải. 


Trên 11 khía cạnh cần quan sát trên bộ xương, nói về khía 
cạnh vesa, là chỉ cho các bộ phận như tay, chân... tức là hành giả 
sẽ để ý khía cạnh Vesa của bộ xương rằng: Đây là đầu, tay, chân, 
ngực... Nói về khía cạnh santhãna (hình dáng) thì hành giả để ý 
rằng: cái này tròn, vuông, nhỏ, lớn. Còn về khía cạnh okãsa và 
disa thì vẫn nên ghi nhận theo cách đã giải. VỀ khía cạnh 
pariccheda, hành giả nên để ý đến những chỗ cùng của các nhánh 
xương. Ấn chứng nào khởi lên từ để mục này hành giả nên duy trì 
ấn chứng đó để tiến đạt Kiên cố định. 

Hành giả nên chú ý tới những chỗ lõm và chỗ nhô ra trên 
bộ xương, nên để ý rằng ta đang ở chỗ trũng còn bộ xương đang 
nằm trên gò cao hoặc ngược lại. Nên ghi nhận kỹ chỗ nối nhau 
giữa các khớp xương. Nên ghi nhận những khe hở trên bộ xương. 
Hành giả nên dùng trí quan sát khắp mọi chỗ trên bộ xương. Nên 
ghi nhận cả địa thế của bộ xương nằm. Nếu đã làm tất cả những 
chi tiết đó mà ấn chứng vẫn không hiện khởi thì hành giả nên để 
tâm chú ý vào vùng xương trán (trên trán bộ xương). 

Chẳng những chỉ đối với để mục xương này mới quan sát 
cả 11 khía cạnh, mà đối với các để mục khác như tử thi bị giòi, bọ 
ăn chẳng hạn, cũng phải được quan sát kỹ lưỡng (qua I1 khía 
cạnh) như vậy. 


Hành giả phải nắm vững 11 khía cạnh cần quan sát trên bộ 
xương, bất cứ loại bộ xương nào (còn máu, thịt, gân hay không) rồi 
đến chỗ đó (chỗ xương nằm) và tác ý: "Bộ xương này đáng tổm 
thật". 


Đặc biệt đối với để mục tử thi trong dạng xương này, cả 
ugahanimitta và patibhãganimitta của nó đều giống nhau. Tuy 
nhiên, điều đó chỉ đúng trong trường hợp để mục là một cục 
xương. Còn nếu để mục mà hành giả quan sát là cả bộ xương thì 
ugahanimitta sẽ có khe hở, còn patibhãganimitta là một thây 
người nguyên vẹn. 


Có điều là nếu tu tập bằng để mục một cục xương thì 
ugahanimitta của nó rất dễ sợ, rất khiếp đảm, còn 
patibhãganimitta thì lại đem đến cho hành giả sự hoan hỷ, hưng 
phấn, bởi từ đó hành giả sẽ tiến đạt cận định. 


Về trường hợp ấn chứng của đề mục bất tịnh (hay bất mỹ - 
asubha) thì trong Atthakathã, các Ngài đã mâu thuẫn khi tuyên 
bố rằng: Đối với 4 đề mục Phạm trú và 10 để mục bất tịnh (bất 
mỹ) thì không có patibhãganimitta, vì nimitta của 4 để mục phạm 
trú thì trùng lập với nhau còn nimitta của 10 đề mục bất tịnh thì lại 
(chỉ) khởi lên trong khi hành giả nắm bắt hình ảnh nhờm gớm 
bằng sự vắng mặt của hư cảm!Š (thấy là đẹp). Rồi cũng trong 
atthakathã, các Ngài lại bảo rằng "để mục asubha có hai ấn 
chứng: Uggaha và patibhãga, uggaha là những cảnh, những hình 
ảnh đáng sợ, dễ khiếp đảm". Vì vậy, những øì tác giả đã giải về 
ấn chứng của để mục bất tịnh là đều y cứ vào lời giải trên đây của 
Atthakathã (đời giả mà nhìn nhận rằng đề mục bất tịnh có 
patibhaganimitta). 


Cũng có trường hợp thân xác nữ nhân được dùng làm để 
mục qua ấn tướng về bộ xương như chuyện Ngài Mahätissa chẳng 
hạn, Ngài chỉ cần nhìn cái răng của 1 người phụ nữ, ấn chứng cũng 
khởi lên. 

MỖI CƠ TÁNH THÍCH HỢP VỚI MỘT LOẠI TỬ THỊ 

Ta nên biết rằng tùy tánh người mà mỗi để mục tử thi có 
một tác động mạnh hay yếu, thích hợp hay không thích hợp. Sau 
đây, tác giả sẽ phân loại từng dạng tử thi với từng cơ tánh hành 
giả: 


! Nibbikappanti subhanti vikappena nibbikappam asubhantevati-attho 
(mahãtka) 


1- Hành giả nặng về tánh "chuộng hình dáng" nên tu tập để 
mục trướng thi bởi để mục này giúp cho hành giả thấy rõ được sự 
biến hoại của hình dáng con người. 


2- Đối với dạng hành giả chuộng màu da (kẻ khác phái) thì 
nên tu tập để mục tử thi xanh xám, nhờ vậy hành giả sẽ thấy được 
sự biến hoại của màu da. 


3- Đối với dạng hành giả thích hơi hám, mùi nước hoa... (kể 
khác phái) thì nên tu để mục tử thi chẩy nước vàng, nhờ vậy sẽ ý 
thức được rằng xác thân này vốn hôi hám. 


4- Đối với dạng hành giả ưa thích sự đầy đặn, nở nang của 
cơ thể (người khác phái) thì nên tu đề mục tử thi bị đứt khúc, nhờ 
vậy mới thấy được bể trong của cái mình ưa thích. 


5- Đối với hạng hành giả ưa thích các điểm gò trên thân 
thể (như vú...) thì nên tu để mục tử thi bị thú ăn, nhờ vậy mới thấy 
được cái tiêu hoại của những gì mình ưa thích. 


6- Đối với hạng hành giả ưa ngắm nhìn từng điệu bộ, dáng 
nét duyên dáng trên chân tay... (người khác phái) thì nên tu để 
mục tử thi bị vất rải rác, nhờ vậy mới thấy được bản chất sẵn sáng 
phân tán của các bộ phận thân thể. 


7- Đối với hạng hành giả ưa thích toàn bộ thân thể (người 
khác phái) thì nên tu để mục tử thi bị băm nát, nhờ vậy mới thấy 
được tán hoại tánh của xác thân. 

8- Đối với hạng hành giả ưa thích sự trang điểm lòe loẹt 
trên thân thể thì nên tu để mục tử thi vấy máu để có ấn tượng về 
bể ngoài đáng gớm của cái mà mình ưa thích từ lâu. 


9- Đối với hạng hành giả quá chấp thủ xác thân của mình! 
thì nên tu để mục tử thi bị giòi bọ đục khoét, bởi nhờ vậy hành giả 
mới thấy rằng xác thân mình chẳng qua chỉ là mỗi ngon cho giồi. 


10- Đối với hạng hành giả ưa thích hàm răng đẹp thì nên tu 
đề mục bộ xương để thấy rằng tất cả những gì thuộc về xương trên 
thân thể đều đáng ghê tởm. 


10 đề mục bất mỹ này rất cần tới chi Tầm, nhờ có nó tâm 
hành giả mới kiên trụ được, nếu không sẽ không còn kiên trụ vào 
cảnh nữa, vì cảnh này rất yếu. Giống như một chiếc thuyền trên 
dòng sông chảy xiết, nếu không nhờ cây sào chống lại thì chiếc 
thuyền không thể nào dừng được. Cho nên 10 để mục bất mỹ này 
cũng không thể dẫn tới các tầng thiền cao (từ nhị thiền trở lên) vì 
ở các tầng thiển đó không có Tâm để giữ cảnh này. Mười để mục 
bất mỹ chỉ dẫn đến sơ thiền thôi. 


Tuy là những để mục bất mỹ, đáng ghê tởm, nhưng trong 
khi tu tập 10 để mục này, hành giả vẫn có hỷ duyệt, nhờ suy tư 
rằng: "Do tu tập đạo lộ này ta sẽ giải thoát lão tử" và nhờ tu tập 
các để mục này mà 5 triển cái được tịnh chỉ, bởi chúng là những 
nhiên liệu đốt nóng tâm nên khi từ bổ được chúng thì tâm hành giả 
sẽ được hỷ duyệt. Giống như người canh tác hoa màu thích thú với 
đống phẩn, vì nghĩ rằng: "nhờ cái này mà ta sẽ thu hoạch nhiều 
rau trái" hoặc như người bị bệnh, khi bị ói mửa hay tiểu tiện sẽ vui 
mừng mà nghĩ rằng nhờ vậy mà bệnh mình sẽ thuyên giảm. 


Đặc tướng của 10 để mục bất mỹ đều là sự đáng gớm 
(patikula) không phải chỉ đối với tử thi mới đáng gớm, mà với 
thân thể của người sống vẫn đáng ghê tởm, như Ngài Mahãtissa ở 
núi Cetiyapabbata, chỉ cần nhìn thấy hàm răng của một người đàn 
bà, cũng đủ khởi lên sự nhờm gớm, hoặc như Sadi hầu cận của 
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trưởng lão Sañgharakkhita, chỉ cần nhìn Đức Vua ngự trên cỗ voi 
cũng sanh tâm ghê tởm. 


Đúng ra thân thể của người chết đáng tởm thế nào thì thân 
thể của người sống cũng đáng tởm như vậy. Nhưng trong thân thể 
người sống sự bất mỹ không hiển lộ nhờ các mỹ phẩm che khuất. 
Trong thân thể mỗi người có hơn 300 khúc xương và 180 khớp nối 
nhau nhờ 900 sợi gân chằng chịt vào. Có tất cả 900 bắp thịt lớn 
nhỏ nằm khắp thân thể, chúng được lớp da ngoài bao phủ kín, tạo 
thành những khe hở nhâầy nhụa thường xuyên! giống như một bát 
mỡ đặc, đây những giòi. Xác thân này là một ổ bệnh tật, là môi 
trường cho mọi thống khổ, cửu khiếu trong thân luôn bài tiết 
những chất thải đáng tổm. Từ hai mắt, cứt ghèn tuôn ra, từ hai tai 
cứt ráy rớt ra, nước nhờn từ mũi chảy ra, còn từ miệng thì luôn sẵn 
sàng vọt ra đủ thứ: máu, đờm, thức ăn. Từ hai đường tiểu tiện, 
phẩn và nước tiểu bài tiết ra. Từ 99 ngàn lỗ chân lông, mồ hôi sẵn 
sàng tuôn ra. Ruồổi nhặng sẵn sàng bu vào thân thể một khi người 
ta không chịu giữ vệ sinh (như không tắm rửa, giặt giũ, thay quần 
áo, đáng răng..). Dầu là vị Hoàng đế hay người tiện dân cùng 
đinh, đều có một thân xác bất tịnh như nhau, điều đó không có 
ngoại lệ đối với một ai cả, bởi vì thân vua hay thân người tiện dân 
đều có những uế vật như nhau, có hơi hám bất tịnh như nhau. 

Tuy nhiên, nhờ sự chưng diện và giữ vệ sinh các chỉ tiết 
nhơ bẩn, bất mỹ trên xác thân được che đậy bằng y phục và bằng 
các hóa mỹ phẩm trang sức nên người ta mới thấy rằng thân xác là 
đẹp và chấp thủ trong nó. Họ không thấy được bản chất thật sự 
của thân xác mình, họ đã bị lòe mắt bởi bể ngoài hấp dẫn họ, nam 
cảm thấy thích nữ mà nữ cũng cảm thấy yêu nam. Họ có biết đâu 
rằng, nếu phân tích theo paramattha thì trong cái xác thân này 
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không có tí gì đáng để ưa thích, thương mến cả, thậm chí đến một 
nguyên tử khả ái cũng không có trong đó nữa là. 


Đối với các đồ dơ bẩn trong thân như phẩn, nước tiểu, đàm, 
nước mũi, chất nhờn... thì hầu như ai cũng gớm cả, cho dù chỉ đụng 
bằng tay cũng không muốn. Thế nhưng mọi người vẫn còn cái 
nhìn mỹ quan đối với một số cái gọi là đẹp trên thân thể bất tịnh 
này. Họ bị vô minh che án, họ cảm thấy nó là đẹp, là khả ái, là 
trường tôn, hạnh phúc, nhìn nhận có cát tôi trong ấy. Họ nuôi hư 
tưởng về xác thân này như con chó chóc (linh cẩu) nhìn thấy cái 
hoa mà cứ ngỡ là miếng thịt. 


Cho nên bậc hiễn trí cần phải thấy được cái bất mỹ của xác 
thân này sau khi khẳng định được bản chất của nó. Kẻ ngu do hư 
cảm về thân xác này, thấy rằng nó là đẹp, họ chấp thủ nó và do 
vậy tạo các ác nghiệp. Họ không thể giải thoát khỏi đau khổ. 


Bậc hiền trí thấy được bản chất bất tịnh hôi thúi của xác 
thân này nhờ loại trừ khỏi tâm tư mình cái mỹ quan về thân xác, 
dù của kẻ sống hay người chết. Như lời các bậc A Xà Lê xưa kia 
đã nói: 

"Cái xác thân hôi thúi bất tịnh này giống như nhà xí vậy, 
nó bị người trí con rẻ. Nhưng lại được kẻ ngu tham chấp, ái luyến. 

Xác thân này được da bao phủ, các chất thải dơ dáy từ cưur 
khiếu cứ thường xuyên bài tiết. Nếu bề trong của xác thân này 
được lộn ngược ra ngoài thì người ta chỉ còn cách là cầm gậy canh 
chừng quạ và chó đến ăn". 


Do đó vị Tỳ kheo thượng căn (dabbajãtika)!12 nên ghi nhận 
lấy bản chất bất mỹ trong thân thể của cả người chết lẫn người 


!? Dabbajätikenati yuttarimanussadhamme patiaddhum bhabbaripena 
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sống, nên nắm bắt ấn tượng về xác thân này để phát triển án xứ 
và tiến đạt appanã. 


---oÔO--- 

MƯỜI ANUSSATTIKAMMATTHANA 
Buddhänussati 
Dhammanussati 
Sañghãnussati 
SIlãänussati 
Caganussati 
Devatanussati 
Maranaänussati 
Kayagatäsati 
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Anäpãnasati 
10.Upasamäanussati 
I- BUDDHANUSSATI 


Muốn tu tập để mục này, hành giả nên tìm đến một chỗ 
vắng vẻ, kín đáo thật thích hợp, rồi suy tưởng về ân đức của bậc 
Đạo Sư rằng: "Đức Thế Tôn ấy là bậc A La Hán, Chánh Đẳng 
Giác, Minh Hạnh Túc, Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô thượng điều 
ngự trượng phu, Thiên nhân sư, Phật Đà, Cụ thoại đức giả. 


Ý nghĩa của hồng danh ARAHAM 


Hành giả tưởng niệm hồng danh Araham như sau: "Sở dĩ 
Đức Phật được gọi là bậc A La Hán, vì Ngài đã tránh xa kẻ thù, 
khắc trừ kẻ thù, đã bẻ gãy bánh xe sinh tử luân hồi, là vị xứng 
đáng với mọi sự cúng bái, là vị không có những ác hành khuất 
lấp". 


- Tại sao nói Ngài là vị đã tránh xa kẻ thù? 

Vì Ngài đã hoàn toàn viễn ly tất cả phiển não cùng các tập 
khí (väsan8) sanh tử bằng Thánh Đạo. Ngài là bậc vượt ngoài mọi 
tạp loạn phiền não, tạp loạn của lỗi lầm, Ngài là chỗ nương nhờ 
của đời. Các bậc thiện trí dựa vào những pháp tánh đó của Ngài 
nên đã xưng tụng Ngài là bậc đã viễn ly kẻ thù. 

- Tại sao nói Đức Phật là bậc đã khắc trừ kẻ thù? 

Bởi vì, Ngài đã phá hủy tất cả phiền não đối nghịch bằng 
Thánh Đạo, bằng vũ khí trí tuệ. 

- Tại sao nói Đức Phật là vị đã bẻ gãy bánh xe sanh tử? Là 
vì Ngài đã phá hủy được cái bánh xe mà đùm được chế tạo bằng 
vô minh và hữu ái, căm xe là hành (ba hành trong duyên sinh), 
vành xe là lão tử, trục xe là ái tập (samudaya) và các lậu. Tất cả 
những món phụ tùng ấy được lắp ráp vào nhau để ghép vào cỗ xe 
Tam giới, lăn bánh đi từ vô thủy luân hôi??. Đức Thế Tôn đã đứng 
trên Giới địa (mặt đất Giới) bằng đôi Cần túc (chân tinh tấn) rồi 
dùng Tín thủ (cánh tay đức tin) nắm lấy Tuệ phủ (cây búa trí tuệ) 
đập gẫy các cây căm và phá hư bánh xe đó ngay tại gốc Bồ Để 
Thọ. 


Hay nói cách khác, vòng luân hồi vô thủy vô chung được 
gọi là bánh xe sinh tử. Bánh xe ấy lấy vô minh làm đùm, vì vô 
minh là căn cội cho tất cả lão tử là vành xe, vì chúng là kết quả 
tối hậu của các duyên sinh. Còn 10 duyên sinh kia thì làm những 
cây căm trong bánh xe đó, vì chúng lấy vô minh làm cứ điểm căn 
cội và lấy lão tử làm chung điểm tối hậu. 


Lý duyên sinh (đại lược) 


Sự không liễu tri Tứ Đế gọi là Vô minh. Vô minh trong dục 
hữu hằng làm duyên cho Hành trong dục hữu (kãmabhava). Vô 
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minh trong sắc hữu hằng làm duyên cho Hành trong sắc hữu. Vô 
minh trong Vô Sắc hữu hằng làm duyên cho Hành trong vô sắc 
hữu. Hành trong ba hữu hằng làm duyên cho Thức tái tục trong ba 
hữu. 


- Thức tái tục trong Dục hữu và Sắc hữu hằng làm duyên 
cho Danh sắc trong Dục hữu và Sắc hữu. Còn thức tái tục trong Vô 
sắc hữu thì hằng làm duyên cho danh trong Vô sắc hữu. 


- Danh sắc trong dục hữu hằng làm duyên cho 6 xứ trong 
dục hữu. Danh sắc trong Sắc hữu hằng làm duyên cho 3 xứ trong 
Sắc hữu. Danh trong Vô sắc hữu hằng làm duyên cho nhất xứ 
trong Vô sắc hữu. 


- Sáu xứ trong Dục hữu hằng làm duyên cho 6 xúc trong 
Dục hữu. Ba xứ trong Sắc hữu hằng làm duyên cho 3 xúc trong 
Sắc hữu. Nhất xứ trong vô sắc hữu hằng làm duyên cho nhất xúc 
trong vô sắc hữu. 


- Lục xứ trong Dục hữu hằng làm duyên cho Lục thọ trong 
dục hữu. Ba xúc trong Sắc hữu hằng làm duyên cho 3 thọ trong sắc 
hữu. Nhất xúc trong vô sắc hữu hằng làm duyên cho nhất thọ trong 
vô sắc hữu. 

- Sáu thọ trong Dục hữu hằng làm duyên cho 6 ái trong dục 
hữu. Ba thọ trong Sắc hữu hằng làm duyên cho 3 ái trong sắc hữu. 
Nhất thọ trong vô sắc hữu hằng làm duyên cho nhất ái trong vô 
sắc hữu. 


- Ái trong ba hữu ấy hằng làm duyên cho thủ trong ba hữu 


^Z 


ấy. 
- Các thủ ấy hằng làm duyên cho các hữu. 
Về vấn để này, ta cần phải minh họa cho dễ hiểu như sau: 


Có người trong đời này muốn thụ hưởng dục lạc, vì dục thủ 
ấy làm duyên tác động nên người ta tạo các ác hạnh về thân, 


khẩu, ý. Do làm các ác hạnh nên họ phải chịu sanh vào ác đạo, 
nghiệp dẫn tới sanh thú ấy được gọi là nghiệp hữu. Các uẩn mà 
(được) hình thành nhờ nghiệp ấy được gọi là sanh hữu 
(uppattibhava). Giai đoạn xuất hiện của các uẩn ấy được gọi là 
Sanh, giai đoạn cằn cỗi của các uẩn ấy được gọi là Lão, giai đoạn 
tán hoại của các uẩn ấy được gọi là Tử. 

Có người trên đời này, muốn hưởng lạc thú Thiên giới, vì 
dục thủ ấy làm duyên tác động, họ tạo các thiện hạnh về thân, 
khẩu, ý, nhờ vậy họ được sanh lên thiên giới. Ở đây, nghiệp dẫn 
sanh lên thiên giới ấy chính là nghiệp hữu... (như trên). 


Rồi có một hạng người khác, muốn hưởng lạc Phạm thiên 
giới, vì dục thủ ấy làm duyên tác động, nên họ tu tập 4 Phạm trú 
và nhờ vậy được sanh lên Phạm thiên giới, nghiệp dẫn sanh Phạm 
thiên giới ấy được gọi là nghiệp hữu... 


Có một hạng người khác nữa muốn được hưởng lạc Vô sắc 
giới và vì dục thủ ấy làm duyên tác động, nên họ tu tập các để 
mục Vô sắc cho thành mãn. Nhờ vậy được sanh lên các cõi Vô sắc 
giới. Nghiệp dẫn đến sanh Vô sắc giới ấy được gọi là nghiệp hữu... 


Tính chất làm duyên tác động của các Thủ còn lại cũng 
giống như vậy (người đọc cần phải tự triển khai lấy) theo khuôn 
mẫu tương tự. 


Theo hệ thống này, vô minh được gọi là nhân, Hành được 
gọi là cái xuất sanh từ nhân. Đồng thời, cả hai Vô minh và Hành 
ấy vừa là nhân mà cũng vừa là những cái xuất sanh từ nhân. Trí 
tuệ thấu triệt (được) nguyên lý nhân duyên này, được gọi là 
Dhammatthitiñana. Vô minh quá khứ và vô minh vị lai là Nhân, 
còn Hành mà xuất sanh từ hai vô minh đó thì vừa là nhân mà cũng 


vừa là cái xuất sanh từ nhân. Trí tuệ thấu đáo nguyên lý nhân 
duyên này cũng được gọi là Dhammatthitiñana?! 


Sau đây là phần giải rộng về những gì vừa nói trên. 


Trong hệ thống Y tương sinh (duyên sinh), vô minh và 
hành được gom vào một đại lược (sañkhepa). Thức, danh sắc, lục 
nhập, xúc, thọ được gom vào một đại lược. Ai thủ, hữu được gom 
vào một đại lược. Sanh, lão, tử được gom vào một đại lược. Trong 
bốn đại lược đó, đại lược đầu được xếp vào thời quá khứ 
(atitaddh3), hai đại lược giữa được xếp vào thời hiện tại 
(paccuppannaddh8) và đại lược cuối cùng được xếp vào thời vị 
lai (anagataddh). 


Ở đây vô minh, hành, ái, thủ, hữu được kể là nghiệp luân 
hồi quá khứ. Thức, danh sắc, lục nhập, xúc, thọ được kể là quả 
luân hồi hiện tại. Rồi ái, thủ, hữu, vô minh, hành tiếp đó được kể 
là nghiệp luân hổi hiện tại, còn 5 duyên sinh kia thì lại được kể là 
quả luân hồi vị lai bằng cách kể thêm sanh, lão, tử vào. 


Nói về chi (äkãra) thì trong toàn bộ hệ thống duyên sinh 
này có tất cả 20 chi. Từ hành tới thức được gọi là một hệ trục 
(sandhi), từ ái tới thọ là một hệ trục, từ hữu tới sanh là một hệ 
trục. 


Đức Thế Tôn đã thông đạt, quán triệt, thấu đáo nguyên lý 
duyên sinh qua 4 đại lược, 3 thời, 20 chi và 3 hệ trục như vậy. Cái 
hiểu biết ấy được gọi là trí, bởi dựa vào ý nghĩa là biết bằng tuệ, 
sự minh thị rõ ràng. Các Ngài gọi trí tuệ về lý (trong) duyên sinh 
là Dhammatfthitiñäna, Bậc Đạo Sư đã như thật chứng ngộ các 
pháp duyên sinh này, Ngài nhàm chán, yếm ố, khước từ chúng rồi 
công phá, đập nát các căm của bánh xe sinh tử này, cho nên Ngài 
được gọi là bậc A La Hán. Hay nói cách khác, vì Ngài đã dùng 


?! Khud. Patha 31/73. 


thanh gươm trí tuệ phá nát các căm xe của sinh tử luân, nên các 
bậc thức giả xưng tụng Ngài là bậc A La Hán. 


- Tại sao nói Đức Thế Tôn là bậc xứng đáng với mọi sự 
cúng bái? Bởi Ngài là đối tượng thí tối thượng (nếu so sánh Ngài 
với bất cứ một cá nhân nào khác), kể từ khi Ngài xuất hiện trên 
đời, chư thiên và loài người đều tập trung mọi sự lễ bái cúng 
dường đặc biệt nhất về cho Ngài, không ngó ngàng gì tới đối 
tượng khác một cách tương đương như vậy. Chính Phạm thiên 
Sahampati đã dâng đến Ngài một vòng ngọc mani to như núi Tu 
Di. Còn đối với những vị trời và loài người khác như vua 
Bimbisära, vua Kosala đều tùy khả năng mình mà cúng dường lễ 
bái Ngài hết mức. Vua A Dục đã hướng tâm đến Bậc Đạo Sư mà 
cúng dường 90 koti tiên, dù lúc đó Ngài đã Níp Bàn. Vua A Dục 
còn tạo 84 ngàn ngôi tháp ở khắp nơi để cúng dường Xá Lợi của 
Ngài, cùng nhiều hành động tín mộ đặc biệt khác nữa. Vì vậy Bậc 
Đạo Sư được gọi là vị A La Hán, nói tóm lại vì Ngài là vị xứng 
đáng với mọi sự lễ bái cúng dường đặc biệt nhất nên được xưng 
tụng là vị A La Hán. 


- Tại sao nói Đức Phật là vị không có những ác hành khuất 
lấp? - Kẻ thiếu trí trên đời này cứ ngỡ mình là hiển trí nên nếu có 
làm øì sai quấy, đê hèn cũng tìm vào chỗ kín đáo, vắng vẻ vì sợ 
tai tiếng?”. Còn đối với Bậc Đạo Sư thì dù ở đâu, bất cứ lúc nào, 
Ngài cũng không bao giờ làm điều gì sai quấy lầm lỗi cả, dù nhỏ 
nhen nhất đi nữa. Nói tóm lại Bậc Đạo Sư không có một hành 
động dấu diếm, khuất lấp nào dù lớn nhỏ, cho nên được xưng tụng 
là A La Hán. 


Vị hành giả hiền trí nên suy tưởng ân đức của Bậc Đạo Sư 
qua ý nghĩa của hồng danh A La Hán như sau: Đấng Mậu Ni ấy 
được gọi là Araham vì Ngài đã hoàn toàn viễn ly các kẻ thù phiền 


? Kasilokabhayenati akittibhayena (mahatikã 1/326) 


não, đã khắc trừ kẻ thù phiển não, đã bẻ gãy bánh xe sinh tử, 
Ngài là bậc xứng đáng với mọi sự cúng bái, là bậc không có 
những sở hành lầm lỗi, khuất lấp. 


Ý nghĩa của hồng danh Sammäsambuddha 





Đức Thế Tôn được xưng tụng là bậc Sammaãsambuddha, 
vì Ngài đã TỰ MÌNH chứng ngộ một cách CHÂN CHÁNH tất cả 
các pháp. Ngài đã thắng tri tất cả những gì cần được thắng tri, đã 
thông đạt tất cả những pháp gì cần thông đạt, đã chứng ngộ những 
gì cần phải từ bỏ, cần phải làm cho tỏ ngộ, cần phải làm cho lớn 
mạnh. Chính Ngài cũng đã xác nhận: 


- "Này Bà la môn! Những gì cần phải thắng tri ta cũng đã 
thắng tri, những gì cần phát triển ta cũng đã phát triển, những gì 
cần phải từ bỏ ta cũng đã từ bỏ. Cho nên ta được gọi là đấng Phật 
Bà" 


Lại nữa, Đức Thế Tôn đã tự mình chứng ngộ một cách 
chân chánh tất cả các pháp theo từng chi tiết. Tức là Ngài liễu tri 
vạn pháp trên mọi khía cạnh tinh tế, sâu sắc nhất: Mắt là Khổ đế, 
tham ái cố hữu làm sở sanh?! cho nó, làm tập Đế cho Khổ đế ấy. 
Sự vắng mặt của hai đế ấy là Diệt đế. Đạo lộ dẫn tới Diệt đế là 
Đạo đế. Đối với nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý cũng như vậy (sự mất còn 
của chúng cũng diễn ra theo khuôn mẫu tương tự). 6 xứ, 6 thức, 6 
xúc, 6 thọ, 6 tưởng, 6 tư, 6 ái, 6 tầm, 6 tứ, 5 uẩn, 10 kasina, 10 
anussati, 10 bất mỹ tưởng, 32 thể trược, 12 xứ, 18 giới, 9 hữu, 4 
thiển Sắc giới, 4 phạm trú, 4 Vô sắc định (arũpasamäpatti) và lý 
duyên sinh thuận nghịch (anuloma: vô minh) lão tử, patiloma: lão 
tử-vô minh) cũng có nghĩa lý theo hệ thống như trên. 


?3 Khu. Su. 25/444 
? Samutthapikãti uppaädikã purimabhavasiddha bhavatanha (mahatIk3) 


Đức Thế Tôn đã đem Lý Tứ Đế phổ vào tất cả những Pháp 
đó, Ngài thông đạt, đổng triệt, liễu tri tất cả một cách chi tiết như 
thế bằng sự chứng ngộ chân chánh của chính mình, cho nên Ngài 
được gọi là bậc Sammasambuddho. 


Ý nghĩa của hồng danh Vijjãcaranasampanno 


Đức Thế Tôn được xưng tụng là Bậc Minh Hạnh Túc vì 
Ngài đã viên cụ các Minh và Hạnh. 


Minh ở đây phân 3 cũng được, 8 cũng được (tức là có 3 
hoặc có 8). Tam Minh là Túc mạng minh, Sinh tử minh và Lậu tận 
minh, còn Bát Minh là Lục thông cộng thêm Tuệ quán trí và Ý 
hóa thông (manomayiddhi). Muốn tìm hiểu về Tam Minh rộng rãi 
nên xem trong bài kinh Bhayabheravasutta, còn Bát Minh thì 
cũng đã được giải rõ trong Ambatthasutta (dighanikaya). 


Hạnh ở đây có 15 là sIilasamsara, indriyesu guttadvarata, 
bhojane-mattañfutã, jãgariyanuyoga, 7 saddhamma (saddha, 
hiri, ottappa, bãhusacca, viriya, sati, paññã) và 4 tầng thiển sắc 
giới (rupavacarajhãna). Các Pháp này được gọi là Carana vì 
chúng là phương tiện dẫn đến Bất Tử (amatadisa), như Bậc Đạo 
Sư đã dạy: "- Này Mahanama, vị Thánh đệ tử trong Pháp luật này 
là người có giới hạnh." muốn rõ hơn nên xem trong 
Majjhimapannasaka. 


Đức Thế Tôn là Bậc viên cụ các Minh và Hạnh ấy nên 
được gọi là Vijjacaranasampanno. 


Ta cần phải hiểu thêm về tính chất đặc biệt của Minh và 
Hạnh. Minh là tiêu chuẩn khẳng định Toàn Giác Tuệ của Bậc Đạo 
Sư , còn Hạnh thì khẳng định lòng Đại Bi của Ngài, với Nhất Thiết 
Trí (Toàn Giác Tuệ) Đức Thế Tôn biết rõ những gì có lợi ích, 
không có lợi ích đến chúng sanh, với lòng đại bi, Ngài bỏ đi những 
gì không lợi ích và chọn lấy điều lợi ích để hướng dẫn chúng sanh. 


Cho nên đệ tử của Ngài là những vị hành trì tốt đẹp không phải 
không tốt đẹp, bởi Ngài là một Đấng Đạo Sư đầy đủ Minh, Hạnh. 


Ý nghĩa của hồng danh Suggato 

Đức Thế Tôn được gọi là Đấng Thiện Thệ bởi Ngài là Bậc 
có con đường đi thật đẹp, Ngài đi đến chỗ thật đẹp, Ngài đã đi 
đúng con đường, là bậc khéo thuyết giảng. 


- Tại sao nói Đức Phật là Bậc có con đường đi thật đẹp? 
Bởi vì con đường mà Ngài đã đi ấy, thanh tịnh và không có lỗi 
lầm. Con đường ấy là gì? Là Thánh Đạo vậy. Vì Ngài đã ngự đến 
nơi bình an (khemadisa) bằng con đường ấy nên được gọi là Bậc 
có con đường đi thật đẹp. 


- Tại sao Đức Phật được gọi là Bậc đi đến mục đích thật 
đẹp? Vì Ngài đã đạt đến Níp Bàn bất tử. 


- Tại sao Đức Phật lại được gọi là Bậc đã đi đúng con 
đường? Vì Ngài đã không trở lui trong phiển não mà mình đã từ bỏ 
bằng Thánh Đạo, với những phiền não Sơ Đạo ứng trừ, Ngài 
không còn trở lại với nó nữa. Cũng vậy, đối với các phiền não đạo 
cao ứng trừ, Ngài cũng vĩnh viễn từ bỏ, chẳng còn trở lại với 
chúng nữa, nên được gọi là bậc đi đúng đường. 


Lại nữa, sở dĩ Ngài được gọi là Bậc đi đúng đường vì Ngài 
đã sống vị tha bằng cách hành trì chín chắn 30 pháp độ kể từ thời 
kỳ Đức Phật Dipankara Cho đến khi trí tuệ thật sự tinh thục”. 
Trong sự hành trình đó, Ngài đã không lầm đường lạc lối trong tà 
kiến Thường hay Đoạn, cũng như đã không bị quanh quẩn trong 
Kãmasukha (dục lạc) một cách trầm trọng, cho nên Ngài được gọi 
là Bậc đi đúng đường. 


?5 Bodhimand. Đừng lầm lẫn với Bodhimandalãä (gốc cây Bồ Để) như một vài 
vị đã dịch (lời giải của dịch giả người Thái). 


- Tại sao Đức Phật được gọi là Bậc khéo thuyết giảng (hay 
bậc có lời nói chín chắn)? Bởi vì Ngài chỉ nói những gì đúng đắn, 
hợp lý trong một thời điểm thích hợp mà thôi. Trong Chánh Tạng 
cũng đã giải rõ về điểm này như sau: "Những điều nào mà Đức 
Như Lai biết là phi chân, vô ích, không hợp với sở thích của người 
nghe thì Ngài không bao giờ nói. Điều nào Ngài biết rằng như 
chân, nhưng vô ích và không hợp với sở thích người nghe, Ngài 
cũng không nói. Điều nào mà Đức Như Lai biết là như chân, hữu 
ích nhưng không hợp với sở thích người nghe Ngài cũng không 
nói. Điều nào Đức Như Lai biết là phi chân, vô ích nhưng hợp với 
sở thích người nghe, Ngài cũng không nói. Điều nào mà Đức Như 
Lai biết là như chân nhưng vô ích thì dù có hợp với sở thích của 
người nghe Ngài cũng không nói. Điều nào mà Đức Như Lai biết 
là như chân, hữu ích và hợp với sở thích của người nghe thì Ngài 
mới tìm một cơ hội thuận tiện để nói, bởi Ngài là bậc biết rõ thời 
điểm thích hợp để nói những lời thích hợp”5". Vì vậy, Bậc Đạo Sư 
được xưng tụng là vị khéo thuyết giảng, là vị có lời nói chín chắn. 


Ý nghĩa của hồng danh Lokavidũ 





Sở dĩ Đức Phật có hồng danh là Lokavidũ vì Ngài là bậc 
hiểu biết thế gian một cách toàn diện và chỉ tiết. Hiểu biết một 
cách toàn diện và chi tiết tức là Ngài thông đạt được thế gian này 
qua các phương diện (khía cạnh) Thực tánh (sabhaäva), Tập khởi 
(samudaya), sự vắng mặt (nirodha) và ngõ dẫn tới sự vắng mặt 
ấy, như chính Đức Phật đã xác nhận như sau trong Chánh Tạng: 
"Này hiển giả (3VusO)! Ta nói rằng các chúng sanh không thể nào 
đi đến chỗ tận cùng của thế gian, chỗ không có sự sanh, già, đau, 
chết hay có thể tìm hiểu, nghiên cứu, quan sát chỗ ấy bằng sự bộ 
hành được, Ta chưa bao giờ nói điều đó. 


? M.M (Huyễn đạt lược dịch đoạn kinh trên, chớ không đi sát nguyên văn) 


Lại nữa, này hiền giả, ta cũng chưa bao giờ nói về khởi 
nguyên và sự tận cùng của thế gian. Trong tấm thân dài một 
trượng có tưởng và tâm này, ta chỉ tuyên thuyết về thế gian, tập 
khởi của thế gian, sự tận diệt của thế gian và đạo lộ dẫn đến sự 
tận diệt đó. Ta nhắc lại, không một ai có thể đi đến chỗ tận cùng 
của thế gian này bằng sự bộ hành cả, tuy nhiên cũng không có ai 
chưa đi đến chỗ tận cùng của thế gian này mà lại có thể thoát khỏi 
đau khổ””". Đức Thế Tôn là bậc hiển trí, Ngài đã đạt tri thế gian 
này, đã đạt đến điểm tận cùng của thế gian, Ngài đã hoàn mãn 
đời phạm hạnh, đã tỉnh hóa bản thân nên Ngài không còn một ước 
vọng gì ở đời này hay đời sau nữa. 


Danh từ Loka (thế gian) có 3 nghĩa: Sankhãraloka và 
sattaloka Mà Đức Thế Tôn lại là bậc thông suốt cả 3 loka ấy. 


A- SANKHARALOKA 


Đức Phật quán triệt được các khía cạnh của Sañkhãraloka 
như sau: Nếu nói có 1 thì sañkhära chỉ cho tất cả chúng sanh nào 
còn sống bằng vật thực. Nếu có nói 2 thì chỉ cho Danh sắc, nếu có 
nói 3 thì chỉ cho 3 thọ, nếu nói có 4 thì chỉ cho Tứ thực, nếu nói có 
5 thì chỉ cho 5 thủ uẩn, nếu nói có 6 thì chỉ cho 6 nội xứ, nếu nói 
có 7 thì chỉ cho 7 thức trú, nếu nói có 8 thì chỉ cho 8 thế gian pháp, 
nếu nói có 9 thì chỉ cho 9 hữu tình cư, nếu nói có 10 thì chỉ cho 10 
xứ, nếu nói có 12 thì chỉ cho 12 xứ, nếu nói có 18 thì chỉ cho 18 
SIỚI. 

B- SATTALOKA 


Đức Phật biết rõ tất cả tiềm tánh phiền não (ãsayãnusaya) 
của chúng sanh, biết rõ căn tánh (Carita) và thiên hướng tánh 
(adhimutfi) của chúng sanh: Kẻ này có ít trần cấu, người kia có 


?7 Añguttara. Catut. (Yên Tử lược dịch). 


nhiều trần cấu, kẻ này có pháp quyền mạnh mẽ, kẻ kia có pháp 
quyên non yếu, kẻ này dễ giáo hóa, người kia khó giáo hóa... 


C- OKÄSALOKA 


Đối với Sattaloka, Đức Phật hiểu biết thấu đáo, chi tiết, 
sâu sắc thế nào thì về Okãsaloka Ngài cũng đổng triệt một cách 
thấu đáo, chi tiết, sâu sắc như vậy. Ngài đã biết rõ rằng mỗi 
cakkaväla dài và rộng 12 ức 3 ngàn 450 do tuần (tức là một triệu 
hai trăm lẻ ba ngàn bốn trăm năm mươi do tuần) nhưng vòng tròn 
bao quanh cakkaväla thì có tới 36 ức 10 ngàn 3 trăm 50 do tuần 
(tức là ba triệu sáu trăm lẻ mười ngàn ba trăm năm mươi do tuần). 
Nằm trong cakkaväla ấy, quả địa cầu này có đường kính là hai 
trăm bốn mươi ngàn do tuần và nó được nằm trên mặt nước. Mặt 
nước có độ sâu là bốn trăm tám mươi ngàn do tuần, và lại được an 
lập trên một lớp gió. Lớp gió ấy thổi ngược lên trên được chín 
trăm sáu mươi ngàn do tuần. Thế giới này được tổn tại trong hệ 
thống như vậy. Trong thế giới này có một ngọn núi tên là Sineru 
(Tudi), ngọn núi cao nhất, chân núi thọc sâu xuống biển 84 ngàn 
do tuần và phần trên của nó (từ mặt biển lên tới đỉnh) cũng là 84 
ngàn do tuần. 


Chung quanh núi Tu Di có 7 ngọn Đại Sơn: Yugandhara, 
Isindhara, Karavika, Sudassana, Nemindhara, Vinataka và 
Assakanna. Cả bảy ngọn núi lớn này đều được cấu tạo bằng nhiều 
thứ ngọc Chư thiên và chúng có cao thấp gì thì cũng chỉ tới lưng 
chừng núi Tu Di (cao bằng nửa núi Tu Di) mà thôi. Đây là chỗ ở 
của các vị Đại Thiên Vương cùng Dạ Xoa. 

Nói về núi Tuyết Sơn, nó cao 500 do tuần và chiều dài, 
chiều rộng của nó có tới ba ngàn do tuần. Trong dãy Trường Sơn 
đó, ngoài ra đỉnh núi cao nhất còn có §4 ngàn ngọn tiểu sơn khác 
bao bọc chung quanh. 


Trong thế giới này có một cây trâm tên là Naga. Đường 
kính của thân cây này là 15 do tuần, vừa thân vừa nhánh dài 60 do 
tuần, tàn cây vươn ra 100 do tuần và chiều cao cũng 100 do tuần. 
Dựa vào nét đặc thù của cây Trâm, người ta gọi châu này là Châu 
Diêm Phù (jambudipa). 


Chiểu cao lớn xòe rộng của cây Trâm này bao nhiêu thì độ 
lớn của cây Citrapäli (của bọn Asura), cây Ngíu” (của bọn 
Garuda), cây Kadama (của amaragoyanadipa-Tây Ngưu Hóa 
Châu), cây Kapparukkha (của Uttarakuradipa-Bắc Cưu Lâu 
Châu), cây SIS (của Pubbavidehadipa-Đông Thắng Thần Châu), 
cây Paricchattaka (của cõi Đạo Lợi) cũng chừng đó. Cho nên các 
bậc A Xà Lê xưa kia đã ghi rằng: "Bảy cội cây sau đây: Pãtali, 
Pãricchattaka... đều có độ cao lớn như nhau cả". 


Ngọn núi Cakkaväla có chân ăn sâu xuống đáy biển 82 
ngàn do tuần, và từ mặt biển lên tới đỉnh cũng vậy. Được bao 
quanh bởi các cội cây ấy, lokadhãtu này tổn tại. 


Trên núi Cakkaväla ấy có mặt trăng và mặt trời, chu vi của 
mặt trăng là 49 do tuần, chu vi của mặt trời là 50 do tuần. Cõi của 
Chư thiên Đạo Lợi, chu vi là 10 ngàn do tuần. Cõi Asura, đại địa 
ngục A tỳ (avIci) và Nam Thiện Bội Châu cũng có chu vi là 10 
ngàn do tuần. 


Tây Ngưu Hóa Châu rộng 7 ngàn do tuần, Đông Thắng 
Thần Châu cũng vậy. Bắc Cưu Lâu Châu rộng 8 ngàn do tuần. 
Trong mỗi Đại châu ấy có 500 tiểu châu phụ thuộc (pariväradipa). 
Một cakkavala được gọi là một lokadhatu.Trong khoảng giữa của 
Lokadhatu đó có địa ngục không øsian (lokantariya). 

Các vũ trụ thế giới là vô số, vô biên, không có chỗ tận 
cùng, Đức Thế Tôn đã thông hiểu toàn bộ về cái vô biên đó bằng 


?8 Cây Ngíu và cây Sis là âm từ tiếng Thái. 


Toàn Giác Trí vô biên của mình. Okasaloka mà đã giải thích từ 
này giờ, đã được Bậc Đạo Sư thấu đáo một cách tường tận và chi 
tiết, cho nên Ngài được xưng tụng là bậc Lokavidũ. 


Ý nghĩa của hồng danh Anuttaro 





Sở dĩ Đức Phật được gọi là Bậc Vô Thượng vì không có ai 
vượt trội Ngài về ân đức cả. Ngài thắng phục mọi chúng sanh trên 
đời này, các ân đức như Giới, Định... (ngũ uẩn pháp thân) của Ngài 
không ai sánh bằng được, không thể lấy một cá nhân nào để đem 
so sánh với Ngài về các khía cạnh đó. Như chính Ngài cũng đã 
xác nhận: "-Này các Tỳ kheo! Ta không thấy một ai trong đời, dầu 
là Chư thiên, Ma vương, Phạm thiên... lại có thể hơn ta về phương 
diện giới hạnh”?". Hàng thức giả nên nghiên cứu sâu rộng câu kệ 
(trong M.M.12/329): Ta không có thầy... và cũng nên xem lại các 
bài kinh như Aggappasãädasutta chẳng hạn. 


Đức Thế Tôn là bậc điều phục những ai đáng được điểu 
phục nên được xưng tụng là bậc Điều ngự trượng phu. Điều phục ở 
đây nghĩa là dắt dẫn. Tiếng Purisadamma chỉ cho hạng chúng 
sanh chưa được điều phục nhưng có thể điều phục được, ở đây bất 
luận là người thú hay chư thiên. Đối với bàng sanh thì như Long 
vương ApalBäla, Long vương Culadara, Long vương Mahodara, 
Aggisikha, Dhũmasikha älaväla. Và voi Dhanapäla... đều được 
Ngài an lập vào qui giới, dạy cho bỏ tính hung dữ. Còn trong loài 
người thì có Saccakaniganadanda, thanh niên Ambattha, 
Pokkharasadi, Sonadanda, Kutadanta... trong hạng phi nhân thì 
có Dạ xoa Alavaka, dạ xoa Sũciloma, Kharaloma, Vua Trời Đế 
Thích... cũng đều được Ngài thuần hóa, dắt dẫn. 


Bậc thức giả nên hiểu rộng rãi câu kinh sau đây (trong 
Añguttara, Catukka) 


?? Samyutta. Sa. 15/204 


"Này Kesi! Như Lai hằng điều dẫn kẻ đáng điều dẫn bằng 
các phương cách tinh tế cũng có, điển hình cũng có, hoặc vừa tinh 
tế mà cũng vừa điển hình". 

Lại nữa, Đức Thế Tôn luôn dạy Thiền Chỉ đến người đã có 
giới thanh tịnh cho họ chứng đạt các tầng thiển Đáo đại, rồi lại 
dạy cho họ đạo lộ khác cao hơn để họ đắc chứng Thánh Quả. Cho 
nên Ngài được gọi là bậc Điều ngự những kẻ đáng điều phục. 


Bây giờ, tác giả sẽ giải thích nguyên vẹn hồng danh 
Anuttaro purisadammasarathi 


Sở dĩ Đức Phật được xưng tụng là bậc Vô lượng Điều ngự 
trượng phu, vì Ngài đã điều phục kẻ đáng điều phục bằng cách an 
lập họ vào một vị trí cố định, không để cho bay nhảy (tán động). 
Muốn hiểu rõ điều này, ta nên xem câu kinh (trong M.M): "Này 
các Tỳ kheo! Con voi thuần tánh được người nài điều phục rồi thì 
chỉ đi về một hướng mà thôi". 


Ý nghĩa hồng danh Satthädevamanussaänam 

Vì Đức Thế Tôn ấy hằng dạy bảo chúng sanh về lợi ích đời 
này, đời sau và lợi ích siêu việt một cách thích ứng nên Ngài được 
xưng tụng là Bậc Đạo Sư (Satth8) 


Lại nữa, tiếng Satthã ở đây còn có nghĩa là satthaväha”°, 
vị hướng đạo đại chúng. Điều này trong Niddesa cũng có giải 
thích: "Như người trưởng đoàn lái buôn dẫn đường cho tùy chúng”! 
của mình vượt qua các sa mạc, những vùng đất mà chỉ có trộm 
cướp, thú dữ, thiếu nước, thiếu thực phẩm, để tới được địa điểm an 
toàn. Cũng vậy, Bậc Đạo Sư đã hướng dẫn chúng sanh vượt qua sa 
mạc sinh hữu, và sa mạc tái sanh". Tiếng Devamanussãnam ở 


3 Saha-atthena vattatiti sattho, bhandamulena vãnijjãya desantaram 
gacchanto janasamuho hitupadesadivasena paripaletabbo säsitabbo, so 
etassa atthiti satthã satthaväho (Tikã 1/357) 
3! Tattha sattheti satthike jane (TIkã 1/357) 


đây chỉ cho tất cả Chư thiên và nhân loại hữu duyên 
(bhabbapuggala). Đức Thế Tôn là Bậc chân sư vì Ngài đã giáo 
hóa đến cả loài bàng sanh. Ngài đã tạo chủng giác ngộ đến cầm 
thú. Chúng nhờ nghe pháp của Ngài mà có được duyên lành, như 
trường hợp Thiên tử Manduka chẳng hạn. Tương truyền rằng lần 
nọ Đức Thế Tôn đang thuyết pháp cho dân chúng Campakã tại bờ 
hồ Gaggar3, và có một con ếch ở đó, đã nghe được Phạm âm vi 
diệu của Ngài. Rồi có một người chăn bò đang đứng gần đấy đã 
chống cây gậy lên đầu của nó, nó lập tức mệnh chung và được 
sanh lên cõi Đạo Lợi trong một Kim Lâu cao 12 do tuần. Điều đó 
diễn ra như một giấc mộng, con ếch choàng tỉnh dậy thì nhìn lên 
thấy các tiên nữ tại Kim Lâu ấy vây quanh nó. Nó bèn nhẩm lại 
trong óc: "Tại sao ta lại sanh vào đây, ta đã tạo nghiệp gì?". Rồi 
con ếch nhớ lại rằng nhờ nó nắm bắt được Phạm âm vi diệu của 
Đức Phật nên được sanh làm vị Thiên tử như thế này. Thế rồi, 
Thiên tử ếch đã rời cung điện bằng vàng của mình để đi đến yết 
kiến Đức Thế Tôn, Đức Thế Tôn liền hỏi: 

"Nhà ngươi là ai mà có đủ mọi danh xưng, uy lực chói sáng 
và đến đảnh lễ dưới chân Như Lai vậy?" 

Thiên tử ếch bạch với Đức Thế Tôn: 

- Bach Ngài! Trước đây con là kiếp ếch trong hồ này, con 
chỉ sống trong nước thôi, khi con đang nghe Ngài thuyết pháp thì 
một người chăn bò đã làm con mệnh chung và rồi sau đó con được 
sanh làm Thiên tử. 

Đức Thế Tôn liền thuyết giảng Chánh Pháp đến Thiên tử 
ếch. Cuối thời pháp thoại, có 84 ngàn người chứng ngộ, riêng 
Thiên tử ếch thì chứng Sơ quả, vị ấy mỉm cười rồi biến mất. 


Ý nghĩa của hồng danh Buddha 





Đức Thế Tôn được xưng tụng là đấng Phật Đà, vì Ngài đã 
hoàn toàn chứng ngộ những gì cần phải chứng ngộ, ở đây chỉ cho 
Tuệ Giác thấu triệt Pháp giải thoát của Ngài. 

Một lẽ nữa, Đức Thế Tôn đã tự mình chứng ngộ lý Tứ Đế 
và đem sở kiến ấy truyền đạt lại cho chúng sanh khác, nên Ngài 
được gọi là đấng Phật Đà. 

Để hiểu rõ ý nghĩa của hồng danh này, hàng thức giả nên 
xem thêm trong Niddesa hay Patisambhidamagga, trong các tài 
liệu đó cũng giải thích rõ hổng danh Buddha tương tự như vừa nói 
trên. 

"Đức Thế Tôn được xưng tụng là đấng Phật Đà vì Ngài đã 
chứng ngộ lý Tứ Đế và đem truyền đạt lại cho các chúng sanh 


A1 


khác cùng được chứng ngộ”. 


Ý nghĩa của hồng danh Bhagavä 

Đứ Phật được xưng tụng là bậc Cụ Thoại Đức Giả vì Ngài 
hội đủ các ân đức cao cả, Ngài là bậc tối thượng trong tất cả 
chúng sanh, là Bậc Đạo Sư khả kính nhất. Các vị A Xà Lê tiền bối 
cũng đã định nghĩa hồng danh Bhagavã như vậy. 

Có bốn trường hợp đặt tên. Thứ nhất là ävatthikanäma 
(đặt tên do dựa vào hình dáng) như kêu con bò, bò thuần... 

Trường hợp thứ hai là Lingikanama (tên gọi dựa vào chi 
tiết của hình dáng) như nói người chống gậy, người che dù, thú có 
đuôi vũ (như chim công), thú có vòi (con vol)... 

Trường hợp thứ ba là Nemitakanama (tên gọi dựa theo đức 
tánh) như nói bậc Tam Minh, bậc Lục Thông... 

Trường hợp thứ tư là adhiccasamuppannanäama (tên gọi 
dựa vào ý thích, muốn sao kêu vậy). 


Hồng danh Bhagavã là Nemitakanäma, một cái tên mà 
không do cha mẹ Ngài hay một Chư thiên, Phạm thiên nào đặt ra 
cả. Như Ngài Sãriputta đã nói (trong Niddesa): "Hồng danh 
Bhagava của Bậc Đạo Sư không do một người nào ban tặng cả, 
mà đó là tên gọi dựa vào pháp tánh giải thoát, một tiếng chế định 
có ý nghĩa làm sáng chói danh Đức Phật, làm tỏ rõ Nhất Thiết Trí 
mà Ngài đã chứng đạt dưới gốc Bồ Đề. Hồng danh Bhagavã được 
xưng tụng để làm nổi bật các ân đức của Bậc Đạo Sư như chư vị A 
Xà Lê tiền bối đã giải thích: 

Đức Thế Tôn có tên gọi là Cụ thoại đức giả vì Ngài là Bậc 
có đủ mọi uy lực danh xưng, là bậc thành tựu Ariyadhammaratana 
(Thánh Pháp báu thân), là Bậc đầy đủ phước lộc về tứ sự, là bậc 
xướng thuyết Pháp bảo, Ngài là bậc Tôn sư, là bậc hữu hạnh”, là 
Bậc tự điều chế bằng các qui pháp (ñãyadhamma), là bậc đã đáo 
đạt chung điểm của sinh hữu. Các bậc thức giả xưng tụng Ngài là 
bậc Cụ thoại đức giả vì dựa vào các ân đức ấy. Muốn rõ những 
điều vừa nói xin hãy nghiên cứu thêm trong Niddesa. 


Có một lời định nghĩa khác về hồng danh Bhagavã như 
sau: Đức Thế Tôn ấy là bậc Cụ thoại đức giả vì Ngài có đủ các 
thiện tánh, đã phá gãy căm xe sinh tử luân, là bậc hội đủ các chi 
phần ân đức, là bậc giải tích giả siêu việt, Ngài là bậc sống trong 
Thánh pháp, là bậc chối bỏ sinh hữu (khước từ sinh hữu). 

Từ Bhagavã nếu đem giải thích bằng lối chiết tự (pisodara) 
thì có nghĩa là bậc hữu phần (Bhagavã) ở đây chỉ cho các thiện 
Pháp đã thành tựu viên mãn của Ngài. Những thiện pháp có công 
năng đem lại hiệp thế lạc và Siêu thế lạc, đặc biệt chỉ có đối với 
(một) Đức Phật, cho nên tiếng Bhagavã này có thể đọc thành 
Bhãgyava cũng được. 


3 Bhagyanti kusalam (TIkã 1/367) 


Lại nữa, sở dĩ Đức Thế Tôn có tên là bậc Cụ thoại Đức giả, 
vì Ngài đã phá vỡ toàn bộ các chứng ngại, trở lực như tham, sân, 
si, điên đảo kiến (viparitamanasikãra), vô tàm, vô quý, hiểm hận, 
giả dối, kiêu mạn, biếng lười, ganh ty... ba bất thiện căn, ba ác 
hạnh, ba trần cấu, tứ bộc, tứ phược, tứ phối, tứ kết, tứ thiên vị 
(agati), tứ ái thủ (tanhupadäna), 5 hoang tâm (cetokhila), 5 thằng 
thúc (Vinibandha), 5 triển cái, 5 hỷ ái (abhinandana), 6 
vivädamila (nhân tranh tụng), 6 ái bộ (tanhãkãya), 7 tiềm miên 
phiền não, 8 tà tánh (micchatta), 9 tham căn (tanhãmũlaka), thập 
ác nghiệp (akusalakammapatha-ác nghiệp đạo), 62 tà kiến, 108 
ái điên đảo (tanhãviparita) hay nói gọn hơn, Đức Thế Tôn đã 
chinh phục được ngũ ma, nên được xưng tụng là bậc Cụ thoại Đức 
giả. Các bậc A Xà Lê tiền bối đã nói như sau: "Đức Thế Tôn được 
gọi là bậc Cụ thoại Đức giả vì Ngài là vị ái tận, sân tận, si tận, lậu 
tận, ác pháp tận". Ở đây Bhagavä = Bhaggavä. 


Lại nữa, Đức Thế Tôn ấy có tên gọi là Cụ thoại Đức giả vì 
Ngài có đủ 100 phúc tướng trên báu thân. Cả báu thân (rupakaya) 
lẫn pháp thân (dhammakäya) của Ngài đều toàn vẹn, Ngài không 
có lỗi lầm, khuyết điểm trên bất cứ khía cạnh nào. Pháp tánh đặc 
thù của Ngài khắp tam giới đều biết đến, hàng cư sĩ hay hạng xuất 
gia đều tìm tới yết kiến Ngài, Ngài là bậc làm giảm vơi khổ đau 
cho đời, dù là khổ thân hay khổ tâm, người tại gia hay bậc tu hành 
(pabbajita). Ngài là bậc được hầu hạ bằng pháp và vật thí, Ngài 
là bậc có khả năng dẫn đạo cho chúng sanh trong đời, mang lại 
hiệp thế lạc và Siêu thế lạc cho tất cả. Ngài được gọi là bậc Cụ 
thoại Đức giả vì những ân đức như thế. 

Tiếng Bhaga (hay Bhãgya) trong hồng danh Bhagavã còn 
được chỉ cho 6 điều: 


- Issariya (uy lực), Dhamma (pháp Siêu thế), Yasa (danh 
xưng), SỉỈrÏ (mỹ mạo phúc tướng), Kãma (sự mãn nguyện), Payatta 
(năng động tánh, đức tánh tích cực). 


Sở đĩ Ngài "là bậc có uy lực" bởi vì khả năng hóa thông 
của Ngài là vô hạn, là tối thượng. Ngài là bậc chứng đạt trọn vẹn 
Siêu thế Pháp. Ngài là bậc có danh xưng thanh tịnh (pãrisuddhi), 
ân đức của Ngài được cả Tam giới biết đến. 

Lại nữa các bộ phận lớn nhỏ trên báu thân của Ngài đều có 
phúc tướng đặc biệt, dễ đem lại lòng tịnh tín cho bất cứ ai chiêm 
ngưỡng, những ước vọng hữu ích cho mình và cho tha nhân. Ngài 
đã thành tựu như ý, Ngài đã sống tinh cần, sống năng động đúng 
theo cương vị của Bậc Đạo Sư cho đời, với những chi phần ân đức 
này, Ngài được gọi là Bậc Cụ thoại Đức giả. 


Lại nữa, Đức Thế Tôn có hồng danh Cụ thoại Đức giả vì 
Ngài là bậc giải tích, chia chẽ, tuyên thuyết các pháp một cách chi 
tiết, tinh tế, mạch lạc. Ngài đã bố trí nội dung các pháp Uẩn, Xứ, 
Giới, Đế, Thiện, Bất Thiện... một cách vô cùng hợp lý và sâu sắc. 
Ngài đã sắp xếp bố cục của các Pháp nghĩa hết sức hệ thống và 
trình tự. Đây là Khổ đế, cái bị nhân duyên trợ tạo cấu hợp, bản 
chất vốn gây nóng, tạo nhiệt. Đây là Tập đế, con đường dẫn tới 
kết quả đó. Còn đây là Diệt đế, cứu cánh xuất ly, tịnh chỉ, tỉnh hóa 
Khổ đế. Và cuối cùng là Đạo đế, đạo lộ đưa đến cứu cánh ấy... cho 
nên từ Bhagavã ở đây được xem như đồng nghĩa với Vibhattä 
(Giải tích giả). 

Đức Thế Tôn có hồng danh là Cụ thoại Đức giả vì Ngài là 
bậc sống trong Pháp, sống trong Thiên trú pháp 
(dibbaviharadhamma), Phạm trú pháp (Brahmavihãradhamma) 
và Thánh trú pháp (ariyavihäradhamma). thân tâm Ngài hoàn 
toàn thanh tịnh, xa la phiền não (tỉnh ly phiền não), sống trong 
Không tánh giải thoát, sống trong thượng nhân Pháp hiệp thế lẫn 
Siêu thế thượng nhân pháp. Cho nên ở đây, từ Bhagavã còn được 
đồng nghĩa với Bhattavä. 


Đức Thế Tôn có hồng danh là Cụ thoại Đức giả vì Ngài đã 
khước từ sinh hữu, Ngài đã tận diệt tham ái trong ba hữu, cho nên 


ở đây tiếng Bhagavã được định nghĩa là Bhavesu vantagamano. 
Người ta lấy chữ Bha trong "Bhavesu", chữ Ga trong "Gamana" 
chữ Va trong "Vanta" ghép lại với nhau, rồi thêm dấu trường âm 
vào chữ Va thành ra Bhagavã để dùng trong lối định nghĩa này. 
Như trong trường hợp để chỉ về một cô gái quấn vòng hoa ở chỗ 
kín của mình (mehanassa khasa mãlã) người ta chỉ cần nói gọn 
là mekhal. 


QUÁ BÁU CỦA SỰ NIỆM TƯỞNG PHẬT ĐỨC 


Khi hành giả suy tưởng về ân đức của Bậc Đạo Sư như đã 
giải (Itipiso..bhagav8) thì ngay lúc đó tâm tư của vị ấy không bị 
phiền não thống ngự, xâm chiếm (pariyutthi) và chỉ tập trung 
hướng về Đức Như Lai. Rồi pháp cái được tịnh chỉ lập tức, nội tâm 
hành giả gắn chặt vào án xứ và Tầm, Tứ về ân đức Bậc Đạo Sư sẽ 
khởi lên. Khi hành giả cứ kiên trì bám sát ân đức của Ngài như 
vậy, thì hỷ duyệt cũng sanh khởi. Mọi sinh hoạt loạn động của 
thân, tâm sẽ được tịnh chỉ, bởi vì hỷ duyệt luôn là yếu tố cần thiết 
cho Tĩnh thân, Tĩnh tâm (padatthana). Khi thân tâm đã được tỉnh 
hóa thì lạc sẽ xuất hiện. Sau lạc sẽ là định, sự nhất tâm khắng khít 
vào ân đức Phật Bảo. Cứ theo trình tự đó, các chi thiển lần lượt có 
đủ, chúng khởi lên trong cùng một giây phút đó. Nhưng vì ân đức 
của Ngài quá thâm sâu và vì tâm hành giả phải "bận" suy xét tới 
từng khía cạnh của các ân đức, các hồng danh nên không thể nào 
đạt đến Kiên cố định được, mà để mục này chỉ đưa tới Cận định 
thôi. Thiển định này được gọi là Phật tùy niệm, bởi nó khởi lên 
nhờ vào sự suy niệm ân đức của Bậc Đạo Sư. 

Vị Tỳ kheo tu tập kiên cố để mục này sẽ là người có lòng 
tôn kính Bậc Đạo Sư một cách đặc biệt, sẽ là vị dồi dào đức tin, 
chánh niệm, trí tuệ và phước báu. Vị ấy sẽ đủ hỷ duyệt sung mãn 
và có tâm lực áp chế được mọi sợ hãi, cũng như có khả năng chịu 
đựng được các cảm thọ đau đớn và sẽ có tâm trạng rằng mình 
đang được sống gần gũi Đức Thế Tôn. 


Lại nữa, thân xác của vị Tỳ kheo ấy (vị Tỳ kheo có tâm 
tràn đầy đối với ân đức Phật) hằng trở thành vật đáng cúng dường 
như một ngôi Bảo Tháp vậy. Tâm tư của vị ấy luôn hướng đến 
Phật giới (Buddhabhimi). Vị Tỳ kheo ấy sẽ có tàm, quý dồi dào 
và cảm thấy e dè trước mọi tội lỗi, giống như có Bậc Đạo Sư đang 
ngự trước mặt vậy. Nếu Tỳ kheo ấy không chứng đạt Đạo Quả 
ngay thời hiện tại thì cũng được sanh lên Thiên giới. 

Cho nên người hiển trí không nên lơi lỏng trong việc suy 
niệm ân đức Bậc Đạo Sư, phải thường xuyên suy niệm về Ngài 
như vậy, vì điều đó dẫn tới đại uy lực (mahãnushäva) như đã giải. 

2- DHAMMANUSSATI 


Muốn tu tập để mục này, hành giả cũng nên tìm tới một 
chỗ kín đáo, rồi suy tưởng về 6 hổng ân của Pháp Bảo, ở đây chỉ 
cho Pháp học (pariyattidhamma) và Siêu thế Pháp: 


- "Sväkkhãto bhagavatã dhammo: Pháp ấy đã được Đức 
Thế Tôn khéo thuyết giảng. 


- Sanditthiko: Pháp ấy cần phải được thực chứng tự bản 
thân (phải thực khán, trực khán). 


- Ak8liko: Pháp nghĩa ấy vượt ngoài thời gian. 

- Ehipassiko: Pháp ấy thiết thực hiện tại. 

- Opanayiko: Pháp ấy là ngõ nhẫn nhập mục đích. 

- Paccattam veditabbo viññuhiti: Pháp ấy cần phải được 
người trí tự chứng ngộ lấy một mình. 

SVAKKHATO: Được khéo thuyết (Thiện thuyết) 


Pháp khéo thuyết ở đây chỉ cho Pháp học 
(Pariyattidhammo) và Siêu thế Pháp (Lokuttaradhammo). 





Trước hết, nói về Pháp học. Sở dĩ Pháp học (phần giáo lý) 
được gọi là khéo thuyết, vì đó là những Pháp toàn hảo, trọn vẹn: 
phần đầu, phần giữa, phần cuối, nêu rõ (đời) phạm hạnh, nghĩa 
văn viên cụ, hoàn toàn thanh tịnh. 


- Dầu chỉ trong một kệ ngôn, Đức Thế Tôn cũng thể hiện 
kỹ năng thiện thuyết một cách trác tuyệt. Ngay trong câu đầu tiên 
(pathamapada) đã là toàn hảo đoạn đầu. Trong câu thứ hai 
(dutiyapada) là toàn hảo đoạn giữa. Trong câu thứ ba là toàn hảo 
đoạn cuối (câu thứ ba hay câu cuối cùng - pacchimapada). Pháp 
nghĩa trong mỗi câu được diễn đạt súc tích, hàm tàng”° 


Hoặc chỉ trong một đoạn kinh (anusandhi) ngay trong phần 
dẫn nhập”! đã là toàn hảo đoạn đầu, phần diễn giải” chính là toàn 
hảo đoạn cuối, những gì còn lại là toàn hảo đoạn giữa. 


Hay trong giữa nhiều đoạn kinh, thì đoạn kinh đầu tiên 
được gọi là toàn hảo đoạn đâu, đoạn kinh cuối được gọi là toàn 
hảo đoạn cuối, các đoạn kinh còn lại được gọi là toàn hảo đoạn 
giữa. 

Nói cách khác, gọi là toàn hảo đoạn đầu tức chỉ cho lời dẫn 
nhập mở đầu của một Phật ngôn, toàn hảo đoạn giữa tức là các 
Pháp nghĩa được thuyết giảng một cách nhất quán, mạch lạc, có 
minh họa thiết thực. Toàn hảo đoạn cuối là lối diễn đạt ấy có công 
năng tạo niềm tin cho người nghe. 


Lại nữa, toàn bộ giáo lý của Bậc Đạo Sư được gọi là toàn 
hảo đoạn đầu, vì trước hết là nói về Giới (Giới được xem là cái 
toàn hảo căn bản của phạm hạnh-ädibhahmacariya). Cái toàn hảo 


33 Samantabhaddakattäti sabbabhagehi sandarattã (Mahatika) 

34 Nidanenati kãladesakaparisädi - apadisanalakkhanena nidanagavithena. 
3 Nigamenati ihamavocati (damavocäti) ãdikana iti yam tam vuttam 
idametam paticca vuttanti va yathavuttatthanigamena. 


đoạn giữa là chỉ cho CHỈ, QUÁN, ĐẠO, QUÁ. Còn toàn hảo đoạn 
cuối là chỉ cho Níp Bàn. 


Hay giải cách khác, cái toàn hảo đoạn đầu được chỉ cho 
Giới, Định. Cái toàn hảo đoạn giữa được chỉ cho Quán và Đạo 
(Thánh Đạo). Còn toàn hảo đoạn cuối chỉ cho Quả và Níp Bàn. 


Hoặc toàn hảo đoạn đầu là chỉ cho sự khéo chứng ngộ của 
Đức Phật. Toàn hảo đoạn giữa là chỉ cho Thiện pháp tánh của 
Pháp Bảo. Toàn hảo đoạn cuối là chỉ cho sự khéo hành trì của Chư 
Tăng. 


Lại nữa, gọi là toàn hảo đoạn đầu vì nếu người nghe được 
Giáo lý này biết thực hành theo một cách chín chắn thì có thể đạt 
đến Phật trí. Toàn hảo đoạn giữa vì Giáo lý này là đạo lộ dẫn đến 
Độc Giác trí. Toàn hảo đoạn cuối vì Giáo lý này cũng là đạo lộ 
dẫn tới Thinh Văn Trí. 

Nói một cách khác, toàn hảo đoạn đầu tức là chỉ cần nghe 
được Giáo lý này, người ta cũng đè nén được Pháp cái (nIvarana), 
đè nén ngay khi đang nghe Pháp. Toàn hảo đoạn giữa tức là khi 
hành trì theo Giáo lý ấy, người ta sẽ đạt được sự an lạc, an lạc của 
CHỈ và QUÁN. Toàn hảo đoạn cuối tức là chỉ cho cứu cánh tốt 
đẹp tối thượng mà người hành trì sẽ đạt được khi đã tu tập đúng 
mức. 


Với những khía cạnh đó, Giáo lý của Bậc Đạo Sư được 
xưng tụng là Giáo lý Thiện thuyết toàn hảo trọn vẹn: đoạn đầu, 
đoạn giữa, đoạn cuối. 


Giáo lý của Đức Thế Tôn mang ý nghĩa nêu rõ phạm hạnh 
pháp, nghĩa văn viên cụ, hàm tận thanh tịnh. Sở dĩ nói như vậy là 
khi thuyết Pháp, Bậc Đạo Sư luôn để cao Säsanabrahmacariya và 
Maggabrahmacariya . Ngài diễn đạt hai pháp đó theo nhiều lý lẽ, 
khía cạnh, dựa trên hai tiêu chuẩn: Ý nghĩa và ngôn từ. Nghĩa lý 
thích đáng, tương ứng. Ngôn từ viên cụ. 


Lại nữa, sở đĩ gọi là "nghĩa viên cụ" vì trong mỗi câu nói 
ngắn gọn của Bậc Đạo Sư luôn có ý nghĩa cô đọng, súc tích, hàm 
tàng. Trong từng bài giảng dài, trong mỗi điều ban hành, chế định 
cũng thế. "Văn viên cụ" nghĩa là trong từng câu nói, văn tự không 
thiếu, không dư từng chữ (akkhara), từng câu (pada) vô cùng 
chính xác. Mỗi Phật ngôn đều viên cụ về các chi tiết: Akkhara, 
pada, byañjana, akãra, nirutti, niddesa. 


Giải theo cách khác, nghĩa viên cụ vì các Giáo lý này đều 
vô cùng thâm sâu trên cả khía cạnh ý nghĩa và khía cạnh thực 
chứng (pativedha). Văn viên cụ vì dụng ngữ của Ngài thâm sâu 
về Pháp lẫn về cách thức thuyết giảng. 

Lại nữa, nói là nghĩa viên cụ vì các giáo lý này thuộc lãnh 
vực (visaya) của nghĩa-vô-ngại-trí và Biện-vô-ngai-trí. Gọi là 
"văn viên cụ” vì nói trên khía cạnh chúng thuộc lãnh vực Pháp vô 
ngại trí và từ vô ngại trí. 


Hai phạm hạnh pháp (Sãäsanabrahmacariya và 
Maggabrahmacariya) ấy là những cái mà chỉ có người trí mới 
hiểu được, khi suy nghiệm kỹ lưỡng chúng, người ta sẽ có tâm tịnh 
tín, đó là nghĩa viên cụ, cách thức trình bày sao cho người ta đặt 
lòng tin, thì gọi là văn viên cụ. 

Gọi là nghĩa viên cụ, vì Giáo lý này nhắm vào ý nghĩa 
thâm sâu. Gọi là Văn viên cụ vì Giáo lý này có lối văn tự diễn đạt 
thật trong sáng. 

- Gọi là hàm tận” tức giáo lý này chứa đây toàn bộ mọi 
khía cạnh Pháp nghĩa, không thiếu sót điều gì, không thể thêm cái 
gì vào được nữa. 

- Gọi là thanh tịnh vì Giáo lý này hoàn toàn không có 
khuyết điểm (dosa) không thể loại bỏ được điều nào cả. 


3 Tiếng pativedha còn được dịch là Thể Nhập. 


Lại nữa, gọi là nghĩa viên cụ vì tính cách minh bạch của 
những cái chỉ có thể chứng đạt bằng sự tự thực hành. Gọi là văn 
viên cụ, là chỉ cho lối trình bày trong sáng của Giáo lý. Gọi là 
hàm tận (Kevalaparipunna) vì trong Giáo lý này có đủ ngũ uẩn 
Pháp thân. Gọi thanh tịnh (pãrisuddhi) vì Giáo lý này nằm ngoài 
mọi cấu uế, nhắm đến lợi ích xuất ly (sinh hữu), không hướng tới 
Lokãmisa (thế lợi). Nói tóm lại, Pháp học được gọi là khéo thuyết 
vì nội dung để cao Phạm hạnh, nghĩa văn cụ túc, hàm tận, thanh 
tịnh. 


Lại nữa, gọi là Thiện thuyết vì Giáo lý này không có sự sai 
chạy về ý nghĩa. Chẳng hạn như đối với Giáo lý của các ngoại đạo 
sư luôn có sự sai chạy, nhầm lẫn, vì điều nào họ nói là sai quấy 
(antaräya) thì điều đó chưa hẳn đã là sai quấy, đạo lộ mà họ nói 
là ngõ xuất ly thì chưa hẳn đó là ngõ xuất ly. Cho nên giáo lý của 
các ngoại đạo sư được gọi là giáo lý vụng thuyết (duräkkhäta). 
Riêng về Giáo lý của Bậc Đạo Sư thì không bao giờ có sự sai 
chạy, lầm lẫn trong ý nghĩa như vậy cả. Điều nào Ngài khẳng định 
là pháp sai quấy thì chắc chắn đó là pháp sai quấy, điều nào Ngài 
khẳng định là đạo lộ xuất ly thì đó chính là đạo lộ xuất ly, không 
sai chạy. Với những khía cạnh trên, pháp học được gọi là pháp 
khéo thuyết. 


Tại sao nói rằng Pháp Siêu Thế là Pháp khéo thuyết? Vì 
trong Giáo lý này, Bậc Đạo Sư nêu rõ đạo lộ hành trì tương ứng 
với cứu cánh Níp Bàn, Ngài tuyên thuyết về Níp Bàn tương ứng 
với đạo lộ hành trì. Như các vị A Xà Lê cũng nói rằng: Bậc Đạo 
Sư đã khéo nêu rõ đạo lộ dẫn đến Níp Bàn cho các đệ tử một cách 
tương ứng, cả đạo lộ lẫn cứu cánh đều nhất quán với nhau, cũng 
như hai dòng sông Gañgã và Yamunã có chỗ giao lưu với nhau thế 
nào thì đạo lộ dẫn đến Níp Bàn cũng đã được Đức Thế Tôn tuyên 
thuyết thích ứng với Níp Bàn như vậy. 


Lại nữa, Thánh Đạo do Đức Thế Tôn khéo tuyên thuyết, là 
con đường Trung Đạo, không thiên về cực đoan nào trong hai cực 
đoan, nên được gọi là Giáo lý khéo thuyết, một đạo lộ trung dung. 
Các Thánh Quả (samaññaphala-sa môn quả) được gọi là pháp 
khéo thuyết, vì đó là (những cái nói lên được chung điểm của 
phiền não) những thành tựu nói lên được sự tỉnh hóa phiền não. 
Níp Bàn được gọi là pháp khéo thuyết vì đó là pháp tánh nói lên 
được sự bất tử, bất hoại, thường tại, hằng hữu. Với những khía 
cạnh đó, Pháp Siêu Thế được gọi là Pháp Thiện thuyết. 

SANDITTHIKA: CÂN ĐƯỢC THỰC KHÁN. LIỄU THỊ 

Ở đây (nói) nhắm vào Thánh Đạo. Thánh Đạo cần phải 
được mọi người đoạn trừ phiển não thực chứng. Chính vì vậy giáo 
lý này được gọi là Sanditthika (Pháp cần được trực thị) như trong 
Tikanipata Anguttaranikaya , Đức Phật đã dạy: 





"Này Bà la môn! Người còn bị tham dục thống ngự thì luôn 
có những tư duy bất lợi cho mình, cho người và cho cả hai, tâm tư 
người ấy bị cảm thọ với những khổ ưu. Khi đã từ bỏ tham ái, người 
ta sẽ không còn có những tư duy bất lợi cho mình, cho người, cho 
cả hai và tâm tư người ta sẽ không còn bị cảm thọ các khổ ưu nữa. 
Này Bà la môn! Đó là Pháp cần phải trực thị, thực khán vậy". 


Hay giải cách khác, 9 Pháp Siêu Thế được gọi là pháp 
Sanditthika, vì sự chứng ngộ chúng không phải là niềm tin vay 
mượn từ kẻ khác, muốn quán triệt các pháp ấy, người ta phải dùng 
đến Phản khán trí của chính bản thân. 


Lại nữa, tiếng Sanditthi có nghĩa là sự nhìn thấy một cách 
chín chắn, đúng đắn, cái thấy mà được chư Thánh nhân nhìn nhận. 
Pháp nào chiến thắng phiền não bằng cái nhìn chín chắn thì được 
gọi là sanditthika . Mà ở đây, các Pháp Siêu Thế lại là những 
pháp chiến thắng phiển não bằng cái nhìn chín chắn đó, cái nhìn 


tương ứng với Thánh Đạo, nên Pháp Siêu Thế được gọi là 
Sanditthika. 


(Về vấn để này, trong Tikã giải như sau Ariyamaggo 
attanä sampayuttaya sanditthiya kilese jayati, ariyaphalam 
taya-eva, attano karanabhutaya nibbanam arammanam 
karanena attano visayIbhutaya sanditthiya kilese jayati: Thánh 
Đạo luôn khắc trừ phiền não bằng cái thực kiến tương ưng với nó, 
Thánh quả cũng khắc trừ phiền não bằng cái thực kiến ấy, nhưng 
trên khía cạnh lấy nó làm cơ năng tác động. Níp Bàn cũng có tính 
chất khắc trừ phiển não bằng cái thực kiến nhưng trên phương 
diện thực tại tự tánh). 


Nói tóm lại, Pháp Siêu Thế là pháp sanditthiko vì chúng 
chiến thắng phiền não bằng cái thực kiến, cái nhìn chín chắn mà 
bậc Thánh nhân tán đồng. Cũng như gọi là xa binh vì đó là binh 
chủng đánh trận bằng xa. 


Lại nữa, ditthi là sự nhìn thấy, cái nhìn thấy. Tiếng ditthi 
đồng nghĩa với sanditthi. Mà Thánh Đạo là pháp cần được nhìn 
thấy nên mới gọi là sanditthika (ứng thị). 

Thật vậy, một khi người ta đã liễu thị Pháp Siêu Thế bằng 
sự tu tập (đào luyện) và chứng ngộ thì cũng luôn đẩy lùi được đại 
nạn sinh tử, cho nên Pháp Siêu Thế được gọi là sanditthika. 

AKALTKO: KHÔNG BỊ GIÁN ĐOẠN THỜI GIAN 

Ở đây muốn nói là sự cho quả của giáo lý này, không phải 
mất thời gian (akãla). Tiếng akãla đồng nghĩa với akãliko . Các 
Ngài giải thích rằng, Pháp này không phải đợi đến vài ba ngày 
mới cho quả, mà lại cho quả tức khắc, không bị gián đoạn thời 
gian trong quá trình kết tựu. 


Một lẽ nữa, Pháp nào có khoảng cách thời gian trước khi 
trổ quả thì Pháp ấy gọi là kãlika (có gián đoạn thời gian), như đối 


với Pháp Thiện hiệp thế. Riêng về Thánh Đạo thì được gọi là 
akalika vì nó cho quả ngay tức khắc không có khoảng cách thời 
gian. Pháp akaliko chỉ cho Tâm Đạo. 


EHIPASSIKO: SẴN SÀNG VỚI MỌI TRẮC NGHIỆM 


Ở đây, 9 Pháp Siêu Thế được gọi là (những) pháp "sẵn 
sàng với mọi trắc nghiệm-ehipassavidhi" bởi vì chúng mang thực 
tính như chân và thanh tịnh. 

Đối với một món đồ giả thì không bao giờ sẵn sàng với mọi 
trắc nghiệm hay thách thức trắc nghiệm. Hay cũng không có ai lại 
ngang nhiên trưng bày một uế vật như phẩn, nước tiểu bao giờ. 
Còn các Pháp Siêu Thế thì hoàn toàn như chân và thanh tịnh, như 
mặt trăng giữa bầu trời không mây, hoặc cũng giống như viên kim 
cương trên tấm lụa kambala màu đỏ, luôn có tính chất thách thức 
với mọi trắc nghiệm, nên được gọi là Ehipassiko. 


OPANAYIKO: ỨNG DẪN NHẬP 


Ở đây, tiếng Opanayika được phân tích như sau: upanaya 
là sự dẫn vào, người điều dẫn tâm mình bằng cách tu tập 
(bhãvan8) thì được gọi là upanayika hay opanayika. Vậy tiếng 
opanayika ở đây chỉ cho Pháp Siêu Thế hữu vi (sañkhata). Còn 
Pháp Siêu Thế vô vi cũng được gọi là opanayika, nhưng hiểu 
thêm ý nghĩa đó là pháp cần được đưa vào tâm tư bằng sự chứng 
ngộ (sacchikata). Hoặc giải cách khác, Thánh Đạo được gọi là 
Opanayika vì nó có tính chất dẫn nhập Níp Bàn. Thánh quả và 
Níp Bàn cũng được gọi là opanayIka (hay upaneyya) theo ý nghĩa 
là pháp cần được thể nhập bằng sự tác chứng. 

PACCATTAM VEDITABBO VIÑÑUHI 

Pháp này đòi hỏi một sự chứng ngộ của tự bản thân, không 
thể là sự chứng ngộ vay mượn. Thánh Đạo của thây tế độ không 
thể đoạn trừ phiển não cho đệ tử, người đệ tử không thể lạc trú 


bằng Thánh Quả của thầy tế độ hay cũng không thể nhờ cậy thầy 
tế độ tác chứng Níp Bàn dùm được. Cho nên pháp này được gọi là 
pháp mà người trí cần phải tự ngộ. 


LỢI ÍCH CỦA SỰ TÙY NIỆM PHÁP 


Khi hành giả suy tưởng ân đức Pháp Bảo như vậy thì các 
phiền não được lắng dịu, triển cái được đè nén, các chi thiển sẽ 
khởi lên, tâm tư hành giả tập trung hướng về lý pháp. Nhưng vì ân 
đức Pháp quá thâm sâu, cũng như hành giả phải bận tâm suy xét 
tường tận từng khía cạnh của pháp ân, nên không thể tiến đạt 
Kiên cố định. Để mục tùy niệm Pháp chỉ dẫn đến cận định mà 
thôi. 

Khi tùy niệm Pháp như vậy, hành giả cũng là người tỏ ra 
cung kính Bậc Đạo Sư, vì nghĩ rằng: Dù ta chưa từng được diện 
kiến Bậc Đạo Sư, người đã tuyên thuyết những Pháp này, nhưng 
chắc chắn không có ai khác ngoài ra Ngài có thể tuyên thuyết như 
vậy. Nhờ tùy niệm Pháp, hành giả sẽ đổi dào niềm tin, dồi dào hỷ 
duyệt, có năng lực chịu đựng được mọi kinh hoàng, sợ hãi, có thể 
chịu đựng được nỗi khổ, nhờ khắn khít vào Pháp. Thân thể của 
người tùy niệm Pháp là vật đáng cúng bái như một ngôi Bảo Tháp 
vậy, tâm tư hành giả có chiều hướng chứng đạt tối thượng Pháp, vì 
khi tùy niệm Pháp thì Tàm, Quý sẽ khởi lên kịp thời để đối phó 
mọi thử thách, cám dỗ. Nếu không chứng đạt Thượng Nhân Pháp 
thì sau khi lâm chung, hành giả sẽ được tái sanh thiện thú. 

Cho nên bậc Thiện trí chớ dễ duôi trong việc tùy niệm 
Pháp, dù bất cứ lúc nào cũng vậy. Đó là những gì cần giải về để 
mục tùy niệm Pháp. 

3- SANGHAÄNUSSATTI (TÙY NIỆM TĂNG) 

Hành giả muốn tu tập để mục này, nên ầm đến một chỗ 
kín đáo, vắng vẻ, rồi bắt đầu suy tưởng về ân đức của Chư Thánh 
Tăng: Supatipanno... anuttaram puññakkhettam lokassäti. 


Supatipanno: Khéo hành trì 


Chư Thánh Tăng được gọi là những vị khéo hành trì vì các 
Ngài đã tu tập đúng với lý pháp, thuận với lý pháp, xuôi dòng với 
lý pháp, không hành trì trái ngược với lý pháp. Người nào lắng 
nghe lời dạy của Đức Thế Tôn bằng sự tôn kính thì được gọi là 
Sãvaka . Một tập thể Sãvaka được gọi là Sãvakasangha . Nghĩa 
là một tập thể Sävaka phải gồm những vị tương đồng nhau về Giới 
Hạnh và Tri Kiến. 


Đạo lộ mà các vị ấy hành trì là một đạo lộ đúng đắn, chín 
chắn (samãpatipadã), trực hướng, không thiên vị, nên còn có thể 
gọi là Samici (cực kỳ chín chắn). Người hành trì đạo lộ cực kỳ chín 
chắn đó, được gọi là Ujupatipanno (người đi trực chỉ) hay 
Ñãyapatipanno (người hành trì để liễu tri) hoặc sãmicipatipanno 
(người hành trì đạo lộ cực kỳ chín chắn). Ở đây, bậc hiển trí nên 
hiểu rằng người Đạo được gọi là người hành trì chín chắn, người 
Quả cũng được gọi là người hành trì chín chắn, vì con đường mà 
họ đang đi là một đạo lộ đúng đắn nhất vậy, riêng cái chín chắn 
của người Quả thì phải hiểu là cái chín chắn hậu kế bởi giai đoạn 
Đạo đã hoàn chỉnh hóa sẵn rồi. 

Lại nữa, Chư Thánh Tăng được gọi là những vị hành trì 
chín chắn, vì các Ngài đã tu tập đúng theo lời dạy của Bậc Đạo 
Sư, tu tập một cách không sai chạy. 

Ujupatipanno: Trực hành 

Chư Thánh Tăng được gọi là những vị trực hành, vì đạo lộ 
mà các Ngài hành trì không thiên lệch về cực đoan nào trong hai 
cực đoan: lợi dưỡng, khổ hạnh. Các Ngài đi theo đường lối Trung 
Đạo và tu tập để đào thải những cái tà vạy, lệch lạc của thân tâm. 

Ñãyapatipanno: Sở dĩ được gọi là như vậy vì Chư Thánh 
Tăng đã tu tập với mục đích liễu tri Níp Bàn. 


Samicipatipanno: Đoan chánh Hành 


Chư Thánh Tăng là những vị đã hành trì đúng đắn 
samicikamma của một Thánh đệ tử, nên các Ngài được gọi là 
Samicipatipanno. 

Yadidam cattäri purisayugani 


Chư Thánh Tăng ấy, nếu kể đôi thì có 4 cặp, mỗi tầng Đạo 
Quả là một cặp. 


Attha purisapuggala 

Nếu kể từng cá nhân, từng người một thì Chư Thánh Tăng 
gồm 8 hạng: 4 người Đạo và 4 người Quả. Dầu kể theo cách nào 
đi nữa, các vị ấy đều là đệ tử của Đức Thế Tôn. 

Ahuneyyo: Xứng đáng với lễ vật đem tới từ xa 


Ahuna là lễ vật, những món mà các tín gia đem từ xa lại để 
dâng cúng cho bậc Giới Hạnh. Các đệ tử Thánh Tăng của Đức 
Thế Tôn là những vị xứng đáng thọ lãnh những món lễ vật đó nên 
được gọi là ähuneyyo. Ahuna ở đây đổng nghĩa với 
Catuppaccaya (4 món vật dụng). 


Lại nữa, Chư Thánh Tăng là những đối tượng cúng dường 
đem lại quả báu lớn cho người thí. Bà la môn giáo cho rằng cúng 
dường lửa là cúng dường đối tượng xứng đáng, nhưng thật ra sự 
cúng dường đó chẳng mang lại quả báu lớn. Như Đức Phật cũng 
đã dạy: cúng dường lửa cả trăm năm vẫn không bằng cúng dường 
đến một vị tu tập chín chắn, dù chỉ cúng dường trong một buổi. 

Nói tóm lại, Chư Thánh Tăng là những vị xứng đáng với 
của cúng dường đem từ xa lại, các Ngài xứng đáng với sự cúng 
dường của những người như Đế Thích, Phạm thiên... nên được gọi 
là ahavaniya hay ahuneyya. 

Pahuneyyo 


Pãhuna là quà cáp, đồ biếu tặng, đồ để dành cho khách 
khứa hay bạn bè thân quyến. Chư Thánh Tăng là những vị xứng 
đáng với những món quà đó, nên được gọi là Pahuneyya hay 
Pãhvaneyya (vị xứng đáng với đồ tiếp đãi). Không có một đối 
tượng nào xứng đáng hơn các Ngài cả, bởi vì các Ngài chỉ xuất 
hiện vào thời kỳ có Phật Chánh Đẳng Giác mà thôi. 

Nói tóm lại, Pahuna hay Pahunavatthu là những món, 
những thức này nọ được dành sẵn với tấm lòng ưu ái để tặng biếu 
người thân, mà người xứng đáng với những món đặc biệt đó, với 
tấm lòng đó không ai hơn được Chư Thánh Tăng. Chính vì vậy, 
các Ngài được gọi là Pahuneyya. 

Dakkhineyya 

Sự bế thí hướng đến kiếp lai sinh hay bố thí vì tin có kiếp 
sau, được gọi là Dakkhina (hay dakkhinadana). Chư Thánh Tăng 
là những vị xứng đáng với sự bố thí ấy, là nguồn cường lực tăng 
viện cho sự bố thí đó, nên gọi là Dakkhineyyo. 

Añjalikaraneyyo 

Vì đáng được chấp tay lên đầu lễ bái nên Chư Thánh Tăng 
được gọi là añjallkaraneyyo. 

Anuttaram puññakkhettam lokassa 

Chư Thánh Tăng là ruộng phước tối thượng để chúng sanh 
gieo trồng công đức nên gọi là anuttaram puññakkhettam 
lokassa . Các Ngài là mảnh đất vô cùng màu mỡ, để tạo ra các 
quả phước to lớn, các Ngài giống như những cánh đồng sãli của 
Đức Vua vậy. 

QUÁ BÁU CỦA SỰ TÙY NIỆM ÂN ĐỨC TĂNG 

Khi suy tưởng ân đức Chư Tăng như vậy, tâm tư hành giả 
sẽ được tạm thời vắng lặng các pháp cái. Lúc đó, tâm vị ấy nhập 
một với ân đức của Chư Thánh Tăng, và các chỉ thiển sẽ lần lượt 


khởi lên, nhưng vì ân đức ấy quá thâm sâu, cũng như hành giả 
phải phân tâm suy xét từng chỉ tiết ân đức nên không thể tiến đạt 
Kiên cố định mà chỉ đạt đến cận định thôi. 

Nhờ suy niệm Tăng đức hành giả sẽ đổi dào niềm tịnh tín 
và hỷ duyệt (pItipamoj]ja) sẽ đủ bản lãnh vượt qua mọi sợ hãi và 
đau khổ, nhờ tâm tư luôn khắng khít, hợp nhất với Tăng đức. Lại 
nữa, thân thể của hành giả sẽ là vật đáng cúng bái như một Bố Tát 
dường có đông đảo Tăng chúng. Sau khi đã thấm nhuần với ân 
đức Thánh Tăng rồi, thì tàm, quý sẽ khởi lên nơi hành giả một 
cách kịp thời vào những lúc thử thách cám dỗ. Hành giả sẽ có cảm 
giác như Tăng chúng đang ở trước mặt mình. Nếu chưa chứng đạt 
Thượng nhân pháp, sau khi lâm chung hành giả sẽ được sanh vào 
thiện thú. 


Cho nên người hiển trí không nên dễ duôi trong công phu 
suy tưởng Tăng đức, một việc đem lại đại uy lực. Phải luôn luôn 
suy tưởng Tăng đức. Những øì cần giải về để mục này coi như đã 
xong””, 


4- SILANUSSATI 


Muốn tu tập để mục này, hành giả cũng phải tìm vào một 
chỗ kín đáo, vắng vẻ, rồi suy tưởng về ân đức giới hạnh của mình: 


"Giới hạnh của ta thật đáng tán dương, giới hạnh của ta 
không bị bể vụn, không bị thủng lỗ, không bị lem luốc, không bị 
vằn đốm, phóng khoáng (khoáng đạt) được người trí để cao, không 
bị hệ lụy, là môi trường tốt cho định (trong tình trạng sẵn sàng để 
tu tập thiền định). 


37 Bị chú: Muốn xem nguyên văn quả báo của sự tùy niệm ân đức Pháp-Tăng 
nên coi trở lại phần ân đức Phật, với những thay đổi cần thiết. Ở đây Yên Tử 
dịch thoát. 


Nếu là cư sĩ thì hành giả suy tưởng về 5 hay 8 giới của 
mình, nếu là bậc xuất gia thì hành giả suy tưởng về Xuất gia giới 
của mình. Một giới có nhiều chi, nếu không phạm vào chỉ nào, 
dầu đầu hay cuối của giới đó thì được gọi là giới không bị bể vụn 
(khanda) giống như là một tấm vải bị rách ở cuối biên. 

Giới không bị thủng lỗ là giới không bị đứt các chi giữa như 
một tấm vải bị thủng lỗ ở giữa. 

Giới không bị lem luốc tức là giới không bị đứt hai hoặc ba 
chi liên tục. Hình ảnh tương dụ với tình trạng giới này giống như 
từng mảng lông khác màu trên mình con bò. 

Giới không bị văn đốm tức là giới không bị hoại, hay nói rõ 
hơn là không bị hoại một khía cạnh nào trong các giới, thì đó là 
giới không bị vằn đốm như các vằn đốm trên mình con bò. 

Hoặc nói chung chung thì giới không bị bể vụn, không bị 
thủng lỗ, không bị lem luốc, không bị vằn đốm là giới mà cuông 
ky các ác pháp như sân hận hay 7 dật hệ (methunasamyoga)°Š 
làm hoen ố hoặc tấn công. 

Giới khoáng đạt tức là giới không bị lệ thuộc vào tham ái, 
không do tham ái sai sử. 

Giới được người trí để cao, tức là giới đạt đến mức độ 
thanh cao mà tới cả Đức Phật cũng nhìn nhận. 

Giới không bị hệ lụy (aparamattha) tức là Giới mà không 
bị Ai và Tà kiến công phá sai sử. Hay giới mà không có khuyết 
điểm để người khác có thể chỉ trích thì cũng được gọi là giới vô hệ 
lụy. 

Giới trong tình trạng sẵn sàng cho việc tu Thiền là Giới mà 
có thể làm cho Định tiến triển, làm cho định mà tương ưng với 


38 Xem trong số tay của Yên Tử. 


Đạo có thể tiến triển, làm cho định tương ưng với Quả có thể tiến 
triển. 


QUÁ BÁO CỦA SỰ NIỆM GIỚI 


Khi hành giả suy tưởng về Giới hạnh của mình với những 
khía cạnh như thế thì tâm tư tạm thời không bị phiển não bao vây. 
Nhờ tập trung hướng về Giới như vậy các chi thiển sẽ khởi lên 
nhưng vì ân đức của Giới quá thâm sâu, cũng như tâm tư hành giả 
bị bận rộn với việc quán xét từng chi tiết của Giới ân nên không 
thể tiến đạt Kiên cố định, chỉ tiến đến Cận định mà thôi. 

Vị hành giả suy tưởng ân đức Giới hạnh là đã tổ ra cung 
kính điều học (sikkhã) là người có sở hành quân bình (sabhäga), 
không dễ duôi trong sinh hoạt đối giao (patisanthãra), là người 
tránh được mọi chỉ trích, là người thấy được nguy hại trong những 
lầm lỗi nhỏ nhặt, đầy đủ niềm tin và sung mãn hỷ duyệt. Nếu 
chưa chứng đạt pháp thượng nhân, sau khi lâm chung sẽ sanh lên 
thiện thú. Do đó, người hiển trí không nên dễ duôi, lơi lỏng trong 
công phu tùy niệm Giới, dù bất cứ lúc nào, đó là ngõ dẫn tới đại 
uy lực. 

5- CAGÄANUSSATTI : TÙY NIỆM THÍ 


Muốn tu thiển về để mục này, hành giả phải là người 
thường xuyên bố thí hay tâm tánh rộng rãi, sẵn sàng bố thí, hoặc 
kể từ lúc muốn suy tưởng về để mục này, hành giả nên lập 
nguyện: "Từ nay ta sẽ không từ chối một người nào đến xin xỏ, hễ 
có người sẵn sàng nhận thì ta sẽ sẵn sàng cho". Rồi mỗi ngày tùy 
theo khả năng có được của mình mà hành giả nới rộng bàn tay bố 
thí, nhất là đối với người thọ thí xứng đáng, sau khi đã bố thí đến 
vị có đức hạnh rồi, hành giả nên tác ý đến nimitta (ấn tượng) đó, 
và tìm một chỗ kín đáo, vắng vẻ để suy tưởng về pháp thí xả 
(cäga) của mình, với tư cách là người đã xa la cấu uế, bỏn sẻn 
như sau: 


"Thật lợi đắc thay cho ta, thật may mắn (tốt đẹp) thay cho 
ta, khi mọi chúng sanh đều bị sự keo bẩn trói buộc, ta lại tránh 
được tính bỏn sẻn, phiền toái, ta là người đã khước từ tất cả, có 
bàn tay xòe rộng, thích thú trong việc khước từ mọi thứ, ta là 
người đáp ứng mọi lời xin, là người biết tìm vui trong hạnh bố thí". 


vẻ 


Tiếng "lợi đắc" ở đây là những pháp ân cao quí mà người 
bố thí luôn nhận được, như Bậc Đạo Sư đã dạy (ữrong 
Pañcakanipäta-anguttaranikãya): "Người bố thí thọ mạng (äyu) 
hằng được thọ mạng của Chư thiên và loài người, kẻ bố thí luôn là 
đối tượng thương mến của mọi người, kẻ bố thí là người thực hành 
chân nhân pháp". Những điều đó chính là lợi đắc cho người bố thí 
vậy. 


Hành giả thấy được sự may mắn của mình, là đã được sinh 
làm người, được tiếp thụ các lời giáo giới. Tại sao những cái đó 
được xem là điều may mắn? Vì rằng trong khi các chúng sanh 
khác bị sự bỏn sẻn, keo bẩn chi phối ràng buộc thì hành giả lại là 
người xa lìa được các tính keo bẩn đó và thích thú với hạnh bố thí. 


Bị tính keo bẩn vây kín tức là bị tính keo kiệt khống chế, 
chinh phục. Gọi là chúng sanh hay hữu tình (satta) tức chỉ cho loài 
nào sinh ra do nghiệp riêng của mình??. Cho nên, ở đây trong tiếng 
Pajäya có nghĩa là khi tất cả các chúng sanh bị thâm nhiễm cấu 
uế, chấp thủ bỏn sẻn, không chịu được cảnh tượng tài sản của 
mình lọt vào tay người khác mà đã là cấu uế là hắc pháp thì chúng 
luôn đối khắc với tịnh pháp. Còn câu nói xa la sự keo bẩn nghĩa 
là hành giả đã trừ bỏ được tính keo kiệt, bổn sẻn nhờ viễn ly các 
uế pháp như tham lam, sân hận chẳng hạn. Để có được tiến bộ 
này, hành giả phải lập tâm tác ý rằng: "Ta sẽ đè nén, chế ngự 
lòng keo bẩn". Khước từ tất cả tức là xả bỏ hết mọi thứ một cách 
tối đa. Bàn tay xòe rộng tức là sẵn sàng tự tay mình đem thí vật 
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đến cho người khác bằng sự trân trọng. Thích thú trong sự dứt bỏ 
tức là sẵn sàng san sẻ, giúp đỡ thật tâm, cật lực. Đáp ứng được 
mọi lời nhờ cậy, nghĩa là người ta đến xin món nào thì mình cho 
ngay món đó. Có nơi còn gọi thái độ này là y8jayogo, một từ cũng 
có nghĩa là san sẻ. Biết tìm vui trong hạnh bố thí tức là hành giả 
suy tưởng rằng: "Ta sẽ bố thí, ta sẽ hy sinh đến cả những gì lẽ ra 
phải dành lại cho mình". 


QUÁ BÁU CỦA THÍ TÙY NIỆM 


Khi hành giả niệm tưởng về đức tánh hy sinh, san sẻ của 
mình với tư cách là người đã xa lìa các phiển toái và bỏn sẻn như 
vậy thì tâm tư không còn bị các phiển não vây kín và nhờ tâm nhất 
hướng với hạnh xả ly như thế, các chi thiển cũng sẽ khởi lên trong 
lúc pháp cái vừa được đè nén. Và cũng với các lý do như ở những 
phần tùy niệm trước, Thí tùy niệm chỉ đưa tới cận định. 

Hành giả tùy niệm Thí là người có chiều hướng 
(ajjhãsaya) tốt về hạnh bố thí, nhờ pháp bố thí của mình, vị ấy trở 
nên can đảm, dạn đĩ, là người có nội tâm hân hoan, hỷ duyệt luôn 
khi và nhờ vậy sau khi lâm chung sẽ sanh vào thiện thú. 


6- DEVATANUSSATI : TÙY NIỆM THIÊN 


Hành giả muốn tu tập đề mục này phải là người thành tựu 
các thiện pháp tánh bằng năng lực Thánh Đạo. Tức nghĩa là hành 
giả đã chứng Sơ quả là tối thiểu. Sau khi tìm đến chỗ vắng vẻ, kín 
đáo, mới bắt đầu hướng tâm về Chư thiên rồi tác ý đến các pháp 
tánh của mình như sau: 


Chư Thiên Tứ Thiên Vương, Đạo Lợi, Dạ Ma, Đâu Suất, 
Hóa Lạc, Tha Hóa Tự Tại cùng với Chư Phạm Thiên đã nhờ Tín, 
Giới, Văn, Thí, Tuệ thế nào, mức độ nào mà sau khi từ bỏ thân 
nhân loại rồi được sanh lên các cõi đó. Thì ta cũng có đủ các thiện 
pháp tánh ấy với mức độ như vậy. Đức Phật đã dạy (trong 
Chakkanipata-Anguttaranikaya): 


"Này Mahanama! Khi nào vị Thánh đệ tử suy tưởng Tín, 
Giới, Văn (suta), Thí (cãga) và Trí (paññã) của mình (để so sánh) 
với Chư thiên thì trong khi đó tâm của vị ấy hằng không bị phiển 
não vây kín". 

Hàng thức giả nên biết rằng, nơi đây muốn nhấn mạnh ở 
chỗ là các thiện pháp tánh của hành giả tương đương với thiện 
pháp tánh của Chư thiên, Phạm thiên. (Muốn niệm Chư thiên thì ít 
ra mình cũng phải tương đương với họ, mà ai dám bảo rằng mình 
tương đương, ngoại trừ vị Thánh hữu học). 


QUÁ BÁU CỦA THIÊN TÙY NIỆM 


Trong Atthakathã giải rằng: Khi hành giả suy nghĩ đến 
Chư thiên thì mới nhớ về các thiện pháp tánh của mình được. 
Trong cả hai giai đoạn suy tưởng ấy, tâm tư hành giả không bị 
phiền não vây kín. Nhờ tâm tập trung nhất hướng vào Chư thiên 
nên các chi thiển sẽ khởi lên cùng một lúc. Khi hành giả đã đè 
nén pháp cái xong rồi, vì ân đức của các thiện pháp tánh quá thâm 
sâu cũng như hành giả phải phân tâm để quán xét từng khía cạnh 
của chúng nên không thể tiến đạtt Kiên cố định. Để mục tùy niệm 
này chỉ dẫn tới Cận định. 


Hành giả tu tập Thiên tùy niệm sẽ là đối tượng thương mến 
của Chư thiên, sẽ là người thành đạt trọn vẹn các thiện pháp tánh 
đã kể, là người sung mãn hỷ duyệt. Nếu chưa chứng ngộ thượng 
nhân pháp, sau khi lâm chung sẽ sanh vào thiện thú. Cho nên 
người trí chớ lơi lỏng trong việc tùy niệm Chư thiên dù bất cứ lúc 
nào, vì đó là ngõ dẫn tới đại uy lực. 

BA TRƯỜNG HỢP LÀM SUNG MÃN CỦA 6 TÙY NIỆM 

Về vấn để này, ta nên khảo nghiệm câu Phật Ngôn sau 
đây: "Này Mahãnãma! Khi vị Thánh đệ tử hướng tâm về Đức Như 
Lai một cách thường xuyên như vậy, thì sẽ quán trụ trọn vẹn về 
nghĩa, về pháp và thể nhập trọn vẹn về Pháp". 


Ở đây, quán thụ trọn vẹn về nghĩa tức là chỉ cho niềm hoan 
hỷ khởi lên do ý nghĩa của lời niệm (itipiö bhagava...) 

Quán thụ trọn vẹn về pháp nghĩa là sự hoan hỷ khởi lên do 
nương vào (âm) pãÏi (nội dung Pháp) của lời niệm. Thể nhập trọn 
vẹn về Pháp thì cũng tương tự như quán thụ trọn vẹn về pháp. 


Sáu để mục tùy niệm này chỉ thành tựu trọn vẹn đối với vị 
Thánh mà thôi, vì ân đức Tam Bảo chỉ được minh thị bởi các vị đó 
một cách rõ ràng. Các vị ấy là những người có giới hạnh tinh 
nghiêm, có hạnh xả thí tuyệt vời, và thành tựu các thiện pháp tánh 
tương đương với Chư thiên đại thần lực. 


Để hiểu thấu đáo thêm về 6 để mục tùy niệm, ta nên 
nghiên cứu các bài kinh như Mahãnãmasutta, Gadhasutta?°, 
sambadhokasasutta, uposathasutta, ekadasakanipata. 


Nói về ân đức Phật, các Ngài có kể lại câu chuyện trưởng 
lão Pussadeva, tương truyền rằng: Khi vị này thấy báu thân Đức 
Phật do ác ma hóa hiện, đã suy nghĩ: "Đây là hình ảnh do tham, 
sân, si kết tựu mà còn như vây, huống hồ gì báu thân thật sự của 
Đức Phật, báu thân ấy sẽ đẹp đến mức nào nữa". Rồi Ngài 
Pussadeva liền lấy để mục Đức Phật làm cảnh để khởi lên hỷ 
duyệt và phát triển Thiển quán để chứng ngộ A La Hán quả. 


7- MARANASATI : NIỆM VỀ SỰ CHẾT 
Chết ở đây nghĩa là sự chấm dứt của mạng quyển và chuẩn 
bị cho một sinh hữ mới!. 


Có ba trường hợp chết: Sự chấm dứt luân hồi của vị A La 
Hán, sự chấm dứt của mỗi sát na tâm và sự mệnh chung thông 
thường của chúng sanh. Trong để mục Chết này, Bậc Đạo Sư 
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không nhắm vào ba cách chết đó. Mà ở đây, Ngài ám chỉ cho hai 
trường hợp chết sau đây: Chết đúng thời và chết phi thời. 


- Chết đúng thời: Là do hết phước, hết tuổi thọ, hay do cả 
hai nguyên nhân ấy. 


- Chết phi thời: Là do nghiệp cũ hay biệt nghiệp của mình. 


Chết do hết phước, tức là trong lúc các điều kiện sinh tổn 
(paccayasavupatfi) vẫn còn, mà nghiệp tái tục (sang sinh hữu 
mới) lại đến lúc chín muồi. Chết trong trường hợp đó là chết do 
hết phước. Còn nếu đã sống hết tuổi thọ hạn định, như thời bây 
giờ mà sống được trăm tuổi, rồi vì các điều kiện sinh tổn như 
Gatisampatti, Kãlasampatti, Thãrasampatti... cũng không đủ để 
duy trì thọ mạng thì nếu có lâm chung thì được gọi chết do hết tuổi 
thọ. 


Còn chết phi thời là chết do quả (nghiệp) trực tiếp tác động 
như trường hợp ác ma Dusï hay vua Kalãbu chẳng hạn, hoặc chết 
do một áp lực bức bách nào đó như bị đâm chém... thì gọi là chết 
phi thời. 

Mà niệm chết ở đây là suy niệm về các trường hợp mệnh 
chung vừa kể trên. 


Hành giả muốn tu tập để mục này, nên tìm vào một chỗ kín 
vắng rồi khéo tác ý rằng: "Cái chết chắc chắn phải đến, sự chấm 
dứt của mạng quyền chắc chắn phải xảy ra". Nếu không khéo tác 
ý, khi nhớ về cái chết của người thân, hành giả sẽ buồn khổ sầu 
muộn như bà mẹ nghĩ về cái chết của đứa con yêu, sự thích chí, 
khoái trá sẽ khởi lên khi hành giả nghĩ về cái chết của người mình 
ghét, giống như hai kẻ thù nghĩ về cái chết của nhau, sự động tâm 
sẽ không khởi lên khi suy niệm về cái chết của người xa lạ, không 
có liên hệ gì với mình, giống như người đạo tỳ nhìn thấy tử thi. 
Hành giả sẽ cảm thấy sợ hãi, kinh hoàng khi nghĩ về cái chết của 
mình, giống như người nhát gan trông thấy gã đao phủ thủ giơ 


thanh gươm lên. Tất cả những tâm trạng vừa kể đều xuất phát từ 
sự thiếu chánh niệm và trí tuệ, cũng như sự động tâm. Cho nên 
hành giả, khi nào nhìn thấy chúng sanh khác bị c hết hay thấy 
được cái chết của mình thì hành giả cần phải suy tưởng đến cái 
chết của những nhân vật đặc biệt mà mình đã từng biết, để an lập 
chánh niệm, sự động tâm và trí tuệ rồi khéo tác ý rằng: "Cái chết 
chắc chắn sẽ xảy đến". Khi hành giả tác ý như vậy tức là đã thực 
hiện đúng phương án niệm chết (một cách khái niệm). Có những 
người chỉ cần tu tập để mục chết đơn giản như thế cũng đã đè nén 
được pháp cái và nhờ an trú chánh niệm vào đề mục ấy, họ có thể 
tiến đạt Cận định. Để mục này chỉ đưa đến Cận định mà thôi. 

Nếu đã niệm chết theo cách đã giải mà vị hành giả vẫn 
chưa thành đạt gì thì vị ấy nên niệm chết theo 8 cách sau đây: 


1- Suy tưởng tính nghiệt ngã của cái chết: 

Hành giả nên quán xét rằng sự CHẾT giống như một đao 
phủ thủ luôn sẵn sàng kê gươm vào cổ để cắt đầu người khác. Bởi 
vì cái chết luôn gắn liền với cái Sanh, cũng như cái chổi nấm phải 
đội đất mà mọc lên thế nào thì tất cả chúng sanh đã mang theo cái 
già chết khi đi tái sanh trong đời. 

Quả thật vậy, ngay trong tâm tái tục cũng đã có già chết 
nằm sẵn ở đó. Trong từng sát na tâm, cái DIỆT luôn gắn liền với 
cái SANH. Tất cả hữu tình kể từ khi tái tục đã bắt đầu trực diện 
với tử thân, không lúc nào lại có thể quay lưng với thần chết được. 
Cũng như mặt trời đã mọc lên thì phải lặn xuống chớ không thể 
quay trở lại để tránh cái lặn xuống. Hay như một dòng suối?” từ 
núi cao đổ xuống nó luôn chảy xuôi về đồng bằng, dòng nước của 
nó chỉ cuồn cuộn trôi đi mãi chứ không chảy ngược về phía núi 
bao giờ. Trong kinh cũng nói như vậy: "Các chúng sanh ngay trong 


% KunnadÏF: dòng suối, con rạch (theo Mamrathapuiranï: kunnadiyoti 
khuddakanadiyo) 


đêm đầu tiên ở bụng mẹ đã bắt đầu đối mặt với cái chết, không ai 
có thể ngoảnh mặt với cái chết được, chúng sanh luôn kể cận với 
cái chết, đời sống của các hữu tình giống như dòng suối cạn dưới 
ánh nắng mùa hạ, như trái cây trong giai đoạn chín rục chỉ chực 
ngày lên để rụng xuống, như món đồ gốm trước nhát búa, như giọt 
nước dưới ánh nắng mặt trời. Các Ngài đã bảo rằng: "Ngày đêm 
luôn trôi qua, mạng sống của chúng sanh luôn có nguy cơ chấm 
dứt như một con suối nhỏ, như trái cây chín rục. Những ai đã trót 
sanh ra đều hằng sợ hãi đối với thần chết. Hay cũng như đối với 
các món đồ gốm dù lớn bé, đã nung hay chưa nung đều sẵn sàng 
để bị bể vụn, hoặc như giọt sương trên đầu cỏ vào lúc nắng lên, 
mạng sống của chúng sanh cũng mong manh như thế..." 


Thần chết chỉ cướp đi mạng sống của các chúng sanh mà 
không trả lại cho ai bao giờ, nó giống như một đao phủ thủ chỉ 
chực kể gươm vào cổ người khác. Cái chết luôn sẵn sàng xảy đến 
vì nó gắn liển với cái sống. Nói tóm lại, cái chết chẳng khác gì 
đao phủ thủ. Hành giả nên niệm chết qua hình ảnh này. 


2- Nghĩ về cái ĐƯỢC và cái MẤT (sampatti, vipatti): 

Hành giả nên suy nghĩ rằng trên đời này, cái Được luôn bị 
cái Mất đè bẹp, lấn át. Chẳng hạn như vua A Dục là một vị hoàng 
đế thống trị toàn lãnh thổ, trong tay có vàng muôn bạc vạn và có 
đủ những gì gọi là khoái lạc của một vị Đế vương, thế nhưng cuối 
cùng cũng phải đi tới cái chết, cái chung điểm của sức khỏe luôn 
là bệnh hoạn, chung điểm của mạng sống luôn là cái chết, chung 
điểm của tuổi trẻ bao giờ cũng là tuổi già. Tất cả chúng sanh đã 
trót sanh ra đều phải bị cái bệnh bám gót, đều bị cái già theo chân 
và cuối cùng là bị thần chết hủy diệt. Cái già chết không buông 
tha một ai, cho dầu người đó có là nhà vua, Bà la môn, phú thương 
hay kẻ tiện dân, không thể dùng một sức mạnh nào để có thể chặn 
đứng, đối mặt với thân chết, dù đó là xa binh, tượng binh, ky binh 


hay bộ binh, cũng không ai có thể dùng của cải, tài sản mà chinh 
phục được thần chết cả. 

Cái MẤT luôn chiến thắng cái ĐƯỢC, ở đây MẤT là sự 
chết, ĐƯỢC là sinh mạng. Hành giả nên suy tư về cái chết theo 
cách thức như vậy. 


3- Niệm chết bằng cách so sánh tha nhân: 





Tức là hành giả nghĩ về cái chết của những nhân vật đặc 
biệt mà mình thua kém để khẳng định cái chết bản thân. Có 7 
hạng người đặc biệt: 

a. Người có danh vọng cao sang. 

b. Người có nhiều phước báu. 

c. Người có nhiều sức khỏe. 

d. Người có đại uy lực, nhiều thần thông. 

e. Người có nhiều trí tuệ. 

f. Đức Phật Độc Giác. 

ø. Đức Phật Toàn Giác. 

- Hành giả nên suy nghĩ như sau: Các vị hoàng đế như 
Mahãäsammata, Mandhäãtu, Mahãsudassana chẳng hạn, đều là 
những người có đại danh xưng, thế mà họ cũng vẫn phải đi đến cái 
chết, huống gì một người như ta làm sao có thể tránh được tử thần. 


- Hoặc hành giả suy tư như sau: Các triệu phú như Jotika 
(Jotiya), Jatila, Ugga, Mendaka, Punnaka đều là những người đại 
phước mà vẫn không thể tránh được cái chết thì huống hồ gì một 
người như ta. 

- Hay hành giả suy tư như sau: Những người có thân lực 
tráng kiện, mạnh khỏe như vua Sudeva, vua Baladeva, vua 
Bhimasena, vua Yudhitthila hoặc quyển sư Hanura còn không thể 


tránh được tử thần thì một người như ta làm sao có thể thoát được 
cái chết. 

- Hành giả có thể suy tư rằng Trưởng Lão Mục Kiển Liên 
là bậc có thần lực tối thượng, chỉ dùng ngón chân cái cũng đủ làm 
rung chuyển cả lâu đài Vejayanta tuy vậy Ngài cũng không tránh 
được cái chết, huống gì một người như ta. 


- Hành giả có thể quán sát như sau: Ngoại trừ Đức Thế 
Tôn, không có một chúng sanh nào có trí tuệ bằng 1 phần 16 của 
Trưởng Lão Chí Thượng Thinh Văn (SAriputta) cả. Tuy vậy, Ngài 
Trưởng Lão cũng không thoát khỏi cái chết, huống gì một người 
như ta thì làm sao lại có thể tránh thoát được tử thần. 


- Hoặc hành giả suy xét rằng: Chư Phật Độc Giác là những 
vị tự mình chứng ngộ với trí tuệ, tự mình đoạn tận tất cả phiền não 
tặc. Những vị độc hành giống như Tế ngưu, thế mà cũng đi đến cái 
chết thì làm sao một người như ta lại có thể tránh được cái chết. 


- Hay hành giả suy tư về Đức Phật Toàn Giác rằng: Ngài 
lac bậc có báu thân viên mãn với các đại nhân tướng cùng 80 phụ 
tướng, ngũ uẩn pháp thân của Ngài cũng viên mãn với các pháp 
Giới, Định, Tuệ... hoàn toàn thanh tịnh, Ngài là bậc đại danh xưng, 
đại phước, đại lực, đại thần thông, đại trí tuệ. Ngài là bậc vô tỷ, vô 
song, vô địch, là bậc La Hán Chánh Đẳng Giác, thế nhưng cũng 
phải đến giây phút chấm dứt các uẩn bằng cái chết. 

Một bậc đại uy lực, đại ẩn sĩ như vậy mà vẫn không tránh 
khỏi cái chết thì một người như ta làm sao tránh được. 


Hành giả nên niệm chết bằng cách so sánh như vậy để 
khẳng định cái chết của chính mình. Và nên nhớ rằng để mục này 
chỉ đưa tới Cận định mà thôi. 


4- Nghĩ về bản chất của xác thân: 


Hành giả nên quán xét rằng thân xác này là môi trường 
sinh sống cho cả 80 loại ký sinh trùng. Chúng bám vào trong da 
thịt, gân, xương để sinh sôi, phát triển sinh hoạt và bài tiết trong 
đó. Xác thân này là nhà hộ sinh, là bệnh xá, là nghĩa địa, là nhà xí 
cho các ký sinh trùng ấy. Thân xác này mỗi lúc một chết mòn vì 
sự sinh sôi, phát triển của chúng. Xác thân này là đối tượng của 
thần chết, trong thì có hàng trăm chứng bệnh, ngoài thì có muỗi 
mồng, rắn, rết... Tất cả luôn chực sẵn để rình rập xác thân này như 
các ký sinh trùng kia vậy. 


Như một cái bia đặt giữa ngã tư đường, sẵn sàng hứng lấy 
mọi giáo tên, xác thân này cũng vậy, luôn luôn bị các tai nạn 
nhắm vào để hủy diệt. Cho nên Đức Thế Tôn dạy rằng: "Này các 
Tỳ kheo! Vị Tỳ kheo trong pháp luật này, mỗi khi đêm đã bắt đầu 
buông xuống, nên suy ngẫm rằng: Ta luôn luôn có nhiều nguyên 
nhân để mệnh chung, con rắn có thể cắn ta chết, nếu không thì 
con bò cạp cũng có thể chích ta chết, con rết có thể cắn ta, ta có 
thể sẽ chết do những nguyên nhân ấy. Nếu không thế, thì chỉ cần 
bị nghẹt đờm, mật rối loạn hay trúng gió, ta cũng có thể mệnh 
chung”. 

Hành giả nên suy nghiệm về cái chết bằng cách quán xét 
bản chất của xác thân mình như vậy. 


5- Nghĩ về tính mong manh của kiếp sống (ãyU): 

Kiếp sống quả thật mong manh và giả tạm. Đời sống của 
chúng sanh là một cấu trúc ghép nối của từng hơi thở ra vào, của 
từng oai nghi, từng cơn nóng và lạnh, từng đại chất (mahäbhuta) 
cùng với vật thực. 

Nói kiếp sống là một chuỗi dài của từng hơi thở nghĩa là 
con người ta sống được là nhờ các hơi thổ ra vào dễ dàng, lưu 
thông. Một khi có thở ra mà không có thở vào hoặc có thở vào mà 
không có thở ra thì được gọi là đã chết vậy. 


Kiếp sống là một chuỗi dài của từng oai nghi, từng động 
tác lớn nhỏ, nghĩa là hễ còn vận động được thân thể tức là còn 
sống. Khi thân thể không còn hoạt động nữa thì gọi là đã chết, thế 
thôi. 

Kiếp sống được tổn tại là nhờ các cẩm giác nóng lạnh được 
quân bình, điều hòa. Một khi nóng lạnh xung khắc, bất hòa thì 
kiếp sống chấm dứt. 


Chúng sanh sống được là nhờ Tứ đại điều hòa và vật thực 
thích hợp. Từ tứ đại sẽ biến thái ra mọi cái phức tạp trong thể xác, 
người ta mạnh khỏe hay bệnh hoạn, nóng nực hay giá rét cũng do 
tứ đại, tứ đại cũng luôn luôn gây ra những thay đổi, xáo trộn làm 
chết người, mà mạng sống con người lại trực thuộc với Tứ đại. Vì 
vậy, kiếp sống chỉ là một quá trình biểu diễn của Tứ đại. Trong 
điều kiện tứ đại thích hợp thì sống, trong môi trường tứ đại bất lợi 
thì chết. Chỉ có vậy. Còn đối với vấn để vật thực, thì đó là một 
yếu tố sinh tồn vô cùng quan trọng, có vật thực và ăn uống hợp 
thời thì kiếp sống được kéo dài. Khi không có vật thực hoặc tiêu 
thụ vật thực trong lúc phi thời thì kiếp sống chấm dứt, cho nên mới 
bảo rằng: Kiếp sống chỉ là một chuỗi dài của từng bữa ăn hay chỉ 
là một quá trình tiêu thụ thực phẩm để được tổn tại. 


6- Xét về khía cạnh bất định, vô chừng của kiếp sống: 

Trên một phương diện nào đó, kiếp sống thật bất định, vô 
trật tự, không có tí gì để dự đoán cả (animitta). Mạng sống, bệnh 
hoạn, thời điểm sống chết, địa điểm mạng chung và sanh thú là 
những điều luôn luôn bất định, không ai có thể biết trước được về 
chúng. 


Tại sao nói mạng sống (jWita) là bất định, không có điểm 
báo? Bởi vì không có gì để làm cơ sở khẳng định mình sẽ sống 
chừng đó, không thể vượt qua giai đoạn đó, thời điểm đó. Bất cứ 
lúc nào trong kiếp sống thân chết đều có thể đến viếng chúng 


sanh. Từ thời kỳ phôi thai, rồi thành hình trong bụng mẹ cho đến 
một tháng tuổi, nhiều tháng tuổi, tới khi lớn lên và khi đã được 
nhiều tuổi đời, cái chết luôn sẵn sàng chực chờ, rình rập để cướp 
đi mạng sống chúng sanh. Đó là lý do tại sao bảo rằng mạng sống 
là bất định. 


Bệnh hoạn cũng là một điều bất định, không có gì để biết 
trước được, bởi vì chẳng ai có thể dự đoán trước rằng cái bệnh 
hoạn sẽ đến với mình lúc nào, mình sẽ bị chứng bệnh gì mà mệnh 
chung, hoặc mình sẽ bị một cơn bệnh nặng nhẹ nào đó. 


Vấn để thời gian cũng là một điều mang tính bất định, vì 
không ai có thể trù liệu, dự định một điều gì chắc chắn cả, ai có 
thể ngờ trước rằng mình còn sống đến bao lâu và sẽ chết khi nào, 
nên mọi dự định trong cuộc đời con người luôn là tương đối trước 
sự chi phối của thời gian bất định. 

Chỗ bỏ xác của mỗi người cũng là một điều bất định, vì 
không có cơ sở nào để người ta có thể khẳng định được rằng mình 
sẽ vĩnh viễn nằm xuống tại một nơi nào. Chúng sanh có thể sanh 
trong nhà mà lại chết ngoài nhà, hoặc sanh ngoài nhà mà chết 
trong nhà. Hoặc loài thủy tộc có thể chết trên cạn, loài trên cạn lại 
có thể chết dưới nước... Người trí nên suy xét đến tất cả những 
trường hợp chết mà địa điểm bất định như thế. 


Sanh thú là một điều bất định. Vì không có gì để bảo đắm 
rằng mình sẽ tái sanh vào chỗ nào. Chết từ thiên giới nhưng có thể 
sanh vào nhân giới, mà cũng có thể sẽ sanh vào đọa xứ, nhân loại 
sau khi mệnh chung có thể sinh thiên mà đồng thời cũng có thể sa 
đọa. Thế gian này xoay vần trong 5 sinh thú như con bò bị cột vào 
CÔ xe. 


7- Xét về thời gian ngắn ngủi của kiếp sống: 


Trên thời gian, đời sống của nhân loại bây giờ quả thật là 
vô cùng ngắn ngủi, ít ổi. Người trường thọ nhất cũng chỉ sống được 
100 tuổi hay hơn 100 tuổi mà thôi. Cho nên Đức Thế Tôn đã dạy: 


"Này các Tỳ kheo! Đời sống của nhân loại hiện nay rất 
ngắn ngủi, luôn sẵn sàng để bước qua kiếp sống mới, tất cả cần 
phải tạo trữ công đức, hành trì phạm hạnh, không có ai đã sanh ra 
lại không chết. Này các Tỳ kheo! Người sống lâu nhất (trong thời 
này) chỉ là trăm tuổi hay hơn trăm tuổi, với thọ mạng ít ỏi đó, hiển 
nhân chớ dãi đãi, mà phải tranh thủ hành pháp, như người bị lửa 
cháy trên đầu, bởi vì cái chết không thể nào không xảy đến" 


(Samy-Sa) 


Và trong một chỗ khác (añguttara) Đức Phật dạy thêm: 
"Này chư Tỳ kheo! Vị Tỳ kheo nào niệm chết như sau: "Ta đã 
sống trọn ngày đêm với sự tác ý đến lời dạy của Bậc Đạo Sư, đã 
làm tròn bổn phận của người xuất gia hay chưa?" - Hoặc vị nào 
niệm chết như sau: "Trọn ngày nay ta có sống tác ý lời dạy của 
Đức Thế Tôn hay chưa, ta đã thực hiện bổn phận người xuất gia 
một cách chu toàn chưa?" - Hay vị Tỳ kheo nào niệm chết như 
sau: "Trong từng lúc một, trong từng bữa ăn, ta đã sống tác ý đến 
lời dạy của Đức Thế Tôn chưa, ta đã thực hiện đầy đủ bổn phận 
người xuất gia hay chưa?" - Hay vị Tỳ kheo nào niệm chết như 
sau: "Trong mỗi nắm ba miếng cơm mà mình ăn, ta có sống tác ý 
đến lời dạy của Đức Thế Tôn hay chưa, ta đã thực hiện đầy đủ 
bổn phận người xuất gia hay chưa?" - Này các Tỳ kheo! Ta nói 
rằng các Tỳ kheo như thế vẫn còn dễ duôi, vẫn còn niệm chết một 
cách hưỡn đãi để đoạn tận lậu hoặc. 


Này các Tỳ kheo! Vị Tỳ kheo nào niệm chết như sau: 
"Trong khi nhai nuốt từng miếng cơm một, ta có sống tác ý đến lời 
dạy bảo của Đức Thế Tôn hay chưa, ta đã thực hiện đầy đủ bổn 
phận người xuất gia hay chưa?". Hoặc vị Tỳ kheo nào tu tập về sự 
niệm chết như sau: "Trong từng hơi thở ra vào, ta có sống tác ý 


đến lời dạy của Đức Thế Tôn chưa, ta đã thực hiện đầy đủ bổn 
phận người xuất gia hay chưa?". Này chư Tỳ kheo! Ta nói rằng 
các Tỳ kheo ấy là những vị sống chuyên cần, là những vị tu tập để 
mục niệm chết một cách tranh thủ để đoạn trừ lậu hoặc". Như vậy 
kiếp người quả thật ngắn ngủi, đời sống quả là ít ổi đến mức trong 
thời gian nhai nuối 4-5 miếng cơm cũng không nên dễ duôi. Hành 
giả nên niệm chết qua cái nhìn "đời sống ngắn ngủ" như vậy. 


8- Niệm chết bằng cách chia nhỏ thời gian: 





Nói theo khía cạnh Chân đế, đời sống của tất cả chúng 
sanh rất ngắn ngủi, thời gian tổn tại tính trên từng sát na tâm. Như 
cái bánh xe dù đang chạy hay đang đứng lại, cũng bám trên đất 
bằng một phần vành bánh xe mà thôi, kiếp sống của các hữu tình 
cũng tương tự như thế, cũng chỉ là từng sát na tâm. Trong sát na 
diệt, coi như các chúng sanh bị chết vậy. Trưởng lão Sãriputta đã 
thuyết (trong Khud. Mahã.) rằng: 


"Trong sát na tâm quá khứ, người ta được gọi là đã sống 
(mà không là đang hay sẽ sống), trong sát na tâm vị lai, người ta 
được gọi là sẽ sống (mà không là đã hay đang sống), trong sát na 
tâm hiện tại, người ta được gọi là đang sống (mà không phải là đã 
hay sẽ sống). Kiếp sống của chúng sanh và từng niềm vui, nỗi khổ 
của họ, được diễn biến qua từng sát na tâm chớp nhoáng. Đối với 
các uẩn đã diệt, dù của kẻ còn sống hay người đang chết đều 
giống nhau ở chỗ, là không được tiếp tục diễn tiến nữa. Hễ tâm 
không còn SANH nữa thì hữu tình cư coi như đã không còn sống, 
được gọi là còn sống vì tâm còn diễn sanh. Gọi là đã chết vì sát na 
tâm đã diệt. Đó là sự phân định theo Chân đế vậy". 


Lơi ích của sự niệm Chết 


Khi hành giả tu tập để mục niệm Chết bằng I trong 8 cách 
như vậy, tâm tư được trau luyện với sự tác ý thường xuyên và 
chánh niệm trong để mục Chết sẽ đè nén pháp cái, các chi thiển 


sẽ khởi lên, nhưng theo quy luật, vì cảnh Chết là môi trường động 
tâm nên không thể đưa đến Kiên cố định, chỉ dẫn đến Cận định 
mà thôi, chỉ riêng về trường hợp Thiển Siêu Thế và hai tầng thiển 
Vô sắc thứ hai, thứ tư thì có thể dẫn tới Kiên cố định, bởi nói theo 
bản chất của hai loại thiển ấy. Thiển Siêu Thế đưa tới Kiên cố 
định được là vì thiển xứ ấy quá thanh tịnh. Còn hai tầng thiển Vô 
sắc kia, sở dĩ đưa tới Kiên cố định được, bởi vì thiển xứ của chúng 
là những cảnh "đã qua", "đã mất". Để mục niệm Chết chỉ đưa tới 
Kiên cố định trong trường hợp nó là cảnh đã qua của thiển xứ. Mà 
ở đây thì không nói về trường hợp ngoại lệ đó, nên tác giả mới 
bảo rằng đề mục niệm Chết không thể đưa tới Kiên cố định. Thiền 
này được gọi là Maranassati (niệm Chết) vì nó khởi lên nhờ sự 
suy tưởng về cái chết. 


Vị Tỳ kheo tu tập để mục Chết sẽ luôn luôn là người 
chuyên cần, là người có ấn tượng nhàm chán trong mọi sinh hữu, 
dứt bỏ được sự ái luyến đời sống, là người chán ghét ác pháp, là 
người không có chiều hướng tích trữ tài sản, vị ấy sẽ bỏ được tính 
bỏn sẻn trong các món vật dụng. Ý niệm về vô thường, khổ, vô 
ngã sẽ thường xuyên khởi lên nơi vị ấy một cách mạnh mẽ. Người 
không tu tập để mục chết, lúc gần lâm chung sẽ cảm thấy sợ hãi, 
riêng vị Tỳ kheo tu tập niệm Chết như vậy sẽ không có cái sợ hãi 
đó và khi lâm chung cũng tỉnh táo, không mê loạn. Nếu không Níp 
Bàn trong đời này thì vị ấy sẽ được sinh vào thiện thú. Vì vậy, 
người hiển trí không nên dễ duôi trong việc niệm Chết, bởi đó là 
ngõ dẫn tới đại uy lực. 

8- THÂN HÀNH NIỆM (Kãyagatäsati.) 


Đây là một pháp môn chỉ có trong Phật Giáo, các giáo phái 
ngoại đạo không thể đưa ra đường lối tu tập này được, bởi nó nằm 
ngoài giới vức của họ. Đức Thế Tôn đã thuyết rằng: "-Này chư Tỳ 
kheo! Có một pháp mà sau khi tu tập, trau đồi, huân tập sẽ dẫn tới 
sự đại động tâm, sẽ đưa tới lợi ích lớn, sẽ hướng tới sự an ổn khổ 


ách, dẫn tới sự thành tựu chánh niệm tỉnh giác, dẫn tới sự thành 
tựu tri kiến, đưa đến đời sống hiện tại lạc trú, là tác nhân dẫn tới 
Minh và Quả giải thoát. (Một) pháp ấy là gì? Chính là thân hành 
niệm. Này các Tỳ kheo! Vị Tỳ kheo nào thưởng thức được pháp 
thân hành niệm, tức là đã thưởng thức được pháp Bất Tử. Vị nào 
chưa thưởng thức được thân hành niệm thì coi như chưa thưởng 
thức được pháp Bất Tử. Này các Tỳ kheo! Vị Tỳ kheo nào bị tổn 
giảm trong thân hành niệm thì coi như đã làm mất mát pháp Bất 
Tử. Vị nào hướng về thân hành niệm thì coi như đã hướng về Níp 
Bàn Bất Tử". Sau khi dùng nhiều phương cách ca ngợi thân hành 
niệm, Đức Thế Tôn đã kể ra các chuyên mục (pabba) trong thân 
hành niệm: 

I- Anapanapabba (chuyên mục hơi thở). 

2- Iriyapathapabba (chuyên mục oai nghi). 

3- Catusampajaññapabba (chuyên mục tứ tỉnh giác). 


4- Patikulamanasikarapabba (chuyên mục tác ý nhờm 
5- Dhatumanasikarapabba (chuyên mục tác ý các địa 


6 - 14-9 Sivatthikapabba (chuyên mục hoại thì). 


Muốn rõ thêm, hãy xem trong kinh Thân Hành niệm. Ở 
đây trong l4 chuyên mục này, Iriyapathapabba — ca — 
tusampajaññapabba và Dhãtumanasikãrapabba được kể vào án 
xứ Thiền Quán. 9 Sivatthikapabba được kể vào nguy hại Thiền 
Quán (ãdinavãnupassanä) của Thiền Quán, còn nếu kể vào 
Thiển Chỉ thì được nói rõ ở phân Asubhaniddesa. Anapänapabba 
và Patikilamanasikãrapabba được xếp vào Thiển Chỉ. Tuy nhiên, 
riêng về Anäpanapabba thì là để mục của cả Chỉ lẫn Quán đều 
được. 


Mà ở đây Thân Hành niệm nhắm vào 
Patikulamanasikarapabba hay còn gọi là 
Dvattimsäkãrakammatthãäna (án xứ về 32 thể trược). Về điều 
này, Đức Phật dạy: 


- Này các Tỳ kheo! Vị Tỳ kheo quán xét tấm thân này từ 
gót chân lên tới ngọn tóc, được da bao phủ và chứa đầy những vật 
bất tịnh như: tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, tủy, thận, 
tim, gan..." 


Trong 32 thể trược đó, được chia thành 6 nhóm. Bốn nhóm 
5 và hai nhóm 6. 


1- Nhóm thứ nhất (tacapañcaka) 


Kesã (tóc), lomã (lông), nakhã (móng), dantã (răng), taco 
(da). 


2- Nhóm thứ hai (vakkapañcaka) 


Mamsam (hit), nhãru (gân), atthi (xương), atthimiñjam 
(tủy), vakkam (thận, có nơi dịch là lá lách). 


3- Nhóm thứ ba (papphãsapafñcaka) 


Hadayam (tim), yakanam (gan), kilonakam (niêm mạc), 
pihakam (bao tử, có nơi dịch là thận), papphãsam (lá phổi). 


4- Nhóm thứ tư (matthalungapafcaka) 


Antam (ruột non), antagunam (ruột già), udariyam (vật 
thực mới, thức ăn chưa tiêu hóa), karisam (vật thực cũ, phẩn) 
matthalunñgam (óc, não). 


5- Nhóm thứ năm (medachakka) 


Pittam (mật), semham (đàm), pubbo (mủ), lohitam (máu), 
sedo (mồ hôi), medo (mỡ, có chỗ dịch là cáu ghét). 


6- Nhóm thứ sáu (muttachakka) 


Assu (nước mắt), vasäã (chất nhờn, có nơi dịch là màng 
nhây), khe|o (nước miếng), sihghãänikã (nước mũi), lasikä (nước 
dãi, nhớt), muttam (nước tiểu). 


Xác thân này quả là chỗ tập trung của nhiều vật đáng gớm, 
bản chất của nó thật đáng tổm, bởi chỗ nào cũng là dơ dáy, bẩn 
thỉu cả, đồng thời xác thân này cũng là một ổ tật bệnh, những biến 
chứng của tứ đại bất hòa, không ai có thể tìm được trong thân xác 
này cái gì khả đĩ gọi là sạch sẽ, thơm tho dù đó chỉ là một nguyên 
tử cũng không có, mà chỉ gặp toàn những uế vật bất tịnh, hôi hám 
thôi. 

Người thiện nam tử muốn tu tập án xứ Thân Hành niệm 
này nên tìm bạn tốt để thụ học đề mục mà mình muốn thực hành. 
Riêng về ông thầy phải dạy cho học trò của mình nắm vững 7 điều 
uggahakosalla và 10 điều manasikãrakosalla Bảy điều 
uggahakosalla là: 


- Nắm vững về câu niệm (Vacasä). 

- Về cách chú niệm (manasä). 

- Về màu sắc (vannato) của uế vật. 

- Về hình dạng (santhãnato) của uế vật. 

- Về phương hướng của uế vật (disatto). 

- Về vị trí của uế vật (okäsato). 

- Về khoảng cách của các uế vật (paricchedato). 


Đối với hành giả là hạng trì Tam Tạng (tepitaka) thì khi 
bắt đầu tác ý đến để mục, nên đọc bằng câu niệm trước đã. Trong 
khi đang đọc câu niệm như vậy, án xứ sẽ hiện khởi, như trường 
hợp hai vị Đại Đức nọ, đến học thiền với Ngài Trưởng Lão chùa 
Malaya. Tương truyền rằng Trưởng Lão ấy đã cho hai vị kia đọc 
câu niệm án xứ trong cả 4 tháng trời, mà hai vị ấy đều là những 


người thông suốt mấy bộ kinh (ÑNikãya). Chỉ vì họ có bản tánh cẩu 
thả nên phải trải qua 4 tháng mới chứng được Sơ Quả. Do đó, khi 
dạy án xứ này cho thiền sinh, vị thầy nên bắt họ đọc làu làu câu 
niệm, mà phải đọc vừa xuôi vừa ngược cho thật thông như đọc 
rằng: kesa (tóc), loma (lông), nakhã (móng), dantã (răng), taco 
(da), rồi niệm ngược trở lại: Taco (da), dantã (răng), nakhã 
(móng), lomã (lông), kesã (tóc). Trước hết phải đọc niệm phần 
tacapañcaka. Rồi tiếp theo mới đọc tới vakkapañcaka: Mamsam 
(thị), nhầru (gân), atthi (xương), atthimiñjam (tủy), vakkam (lá 
lách). Rồi niệm ngược trở lại: Vakkam, atthimiñjam, atthi, nhãru, 
mamsam, taco, dantã, nakhã, lomaä, kesä. Từ đó lại đọc tiếp câu 
niệm phân papphãsapañcaka: Hadayam, yakanam, kilonakam, 
pihakam, papphãsam. Xong rồi niệm ngược trở lại từ đầu: 
Papphasam, pihakam, kilonakam, yakanam, hadayam, vakkam, 
atthimiñjam, atthi, nhãru, mamsam, taco, dantã, nakha, lomä, 
kesa. 


Xong rồi niệm tiếp qua Matthaluagapañcaka: Antam, 
antagunam, udariyam, karisam, matthalungam. Và niệm ngược 
lại Matthalungam, karisam, udariyam, antagunam, antam, 
papphasam, pihakam, kilonakam, yakanam, hadayam, vakkam, 
atthimiñjam, atthi, nhãru, mamsam, taco, dantã, nakha, lomä, 
kesa. 


Tiếp theo lại nệm qua Medacchakka: Pittam, semham, 
pubbo, lohitam, sedo, medo. Rồi niệm ngược lại: Medo, sedo, 
lohitam, pubbo, semham, pittam, matthalungam, karisam, 
udariyam, antagunam, antam, papphasam, pihakam, 
kilonakam, yakanam, hadayam, vakkam, atthimiñjam, atthi, 
nhãru, mamsam, taco, danta, nakha, loma, kesa. 


Cuối cùng là niệm tới Muttacchaka: Assu, vasä, khelo, 
singhãnikã, lasikã, muttam.Và niệm ngược về: Muttam, lasikã, 
singhanika, khelo, vasa, assu, medo, sedo, lohitam, pubbo, 


semham, pittam, matthalungam, karisam, udariyam, 
antagunam, antam, papphasam, pihakam, kilonakam, yakanam, 
hadayam, vakkam, atthimiñjam, atthi, nhãru, mamsam, taco, 
danta, nakha, loma, kesa. 


Hành giả nên niệm bằng lời như vậy hàng trăm, hàng ngàn 
lần. Bởi vì cái thứ tự của để mục sẽ được làu thông nhờ niệm như 
thế, đồng thời tâm hành giả nhờ vậy mà cũng không bị khuếch 
tán, phóng ngoại, và nhờ niệm như thế, từng ức vật sẽ hiện ra một 
cách thứ lớp như các ngón tay trên bàn tay hay như một hàng cột 
vậy. 


Cách niệm bằng miệng như thế nào thì cách niệm thầm 
trong tâm cũng theo hệ thống đó. Nhờ niệm bằng miệng mới có 
thể niệm bằng tâm, nhờ niệm trong tâm mới dẫn đến sự thể nhập 
biệt tướng (của các thể trược). 


Bây giờ tác giả sẽ giải rõ về 7 điều uggahakosalla. Ghi 
nhận về màu sắc (vannato) tức là tác ý tới màu sắc của từng món 
thể trược như tóc màu đen, máu màu đỏ... Ghi nhận về hình dạng 
(santhãnato) tức là tác ý tới hình dạng của mỗi thể trược: cái này 
có hình dạng thế này, cái kia có hình dạng thế nọ. Ghi nhận 
phương hướng (disato) tức là tác ý rằng: cái này nằm về phía trên 
hay phía dưới. Ghi nhận về vị trí (okãäsato) tức là chú ý rằng: "cái 
này nằm ở đây, cái này nằm ở đây". Ghi nhận về khoảng cách (chi 
tiết-paricchedato) tức là chú ý về hai loại pariccheda: 
Sabhãgapariccheda và Visabhägapariccheda. Chú ý về 
Sabhãgapariccheda là ghi nhận rằng: Cái này về phía trên thì 
cách khoảng với cái này, cách khoảng phía dưới với cái này, cách 
khoảng chiều bên cạnh (tiriyam) với cái này. Chú ý về 
Visabhägapariccheda là ghi nhận rằng: Tóc không phải là lông, 
lông không phải là tóc, quán xét sự khác biệt giữa các uế vật như 
vậy được gọi là ghi nhận về Visabhãgapariccheda. 


Khi dạy án xứ qua 7 điều uggahakosalla này: Vị Thiền Sư 
nên hiểu rằng để mục Thân Hành niệm ở đây là chỉ về Patikila 
tức là án xứ nhờm gớm. Có những trường hợp thuyết Thân Hành 
niệm , nhưng Đức Thế Tôn lại nhắm đến sự phân tích các đại chất 
như tron các bài kinh Mahahatthipadopamasutta, 
mahãrãhulovädasutta và Dhãtuvibhangasutta. Còn riêng về bài 
kinh Đại Niệm Xứ thì Ngài giảng giải Thân Hành niệm qua khía 
cạnh nhờm gớm. Trong kinh Thân Hành niệm, Ngài phân tích bốn 
tầng Thiển chứng đạt từ màu sắc của các món thể trược. Và trong 
bài kinh Thân Hành niệm này, Ngài đưa khía cạnh đại chất của 
các thể trược vào án xứ Thiền Quán, đưa khía cạnh nhờm gớm vào 
án xứ Thiển Chỉ. Ở đây đề mục Thân Hành niệm nhắm vào khía 
cạnh "đáng gớm" nên coi như thuộc Thiển Chỉ. Thiền Sư cần phải 
dạy học trò mình 7 điều uggahakosalla sau khi nắm rõ vấn để như 
vậy. 


Bây giờ giải về 10 điều Manasikãrakosalla. Vị Thiền Sư 
nên dạy học trò mình 10 điều ấy như sau: 


1- Tác ý án xứ một cách trình tự (anupubbato) 

Nghĩa là trước hết phải thao tác án xứ bằng cách niệm ra 
lời, niệm một cách thứ tự chứ không bắt ngang giữa chừng. Bởi vì, 
khi hành giả niệm bắt ngang như vậy, tâm sẽ đâm ra mệt mỏi, do 
không tìm được sự hứng thú đồng thời cũng không thể chứng đạt 
thiển định được gì cả, giống như một người đàn ông vụng về 
(không biết cách đi thang) muốn leo lên nửa chừng một cây thang 
có 32 nấc. Dĩ nhiên vô cùng mệt mỏi, tốn sức mà không thể nào 
được toại ý. 


2- Kêm hãm tốc độ niệm (nãtisighato) 


Tức là sau khi đã thao tác án xứ bằng câu niệm tuần tự như 
vậy, hành giả phải biết hạn chế độ nhanh của tâm ghi nhận, vì khi 
hành giả chú niệm án xứ quá mau, án xứ sẽ bị rơi vào tình trạng 


hụt hãng, lơi lỗổng và không dẫn tới kết quả chứng đạt. Cũng giống 
như một kẻ không rành đường đi trên một đoạn đường dài 3 do 
tuần, cứ hối hả đi tới rồi trở lui cả 7 lần (vì không biết đường) thay 
vì chỉ cần đi thong thả, rồi tìm người để hỏi, anh ta lại cứ 10 bước 
thoăn thoắt như vậy, nên tới lúc xác định được ngõ cần phải đi thì 
đã lỡ bước rồi. Cho nên, hành giả cần phải biết chú niệm án xứ 
một cách thong thả (natisighato manasikstabba) 


3- Không chú niệm trì hoãn (hưỡn) (natisanikato) 





Hành giả không niệm quá nhanh đã đành rồi, nhưng đồng 
thời cũng không nên chú niệm án xứ một cách quá chậm. Bởi vì 
khi chú niệm quá chậm như vậy, án xứ sẽ không được chăm chút 
đúng mức và sẽ không đưa tới kết quả chứng đạt thiển định, như 
một người muốn đi hết đoạn đường 3 do tuần trong một ngày, 
nhưng vì dọc đường lại nhẩn nha, thả rêu theo cây cỏ, núi non, nên 
phải mấy hôm sau mới đi hết đoạn đường đã định. 


4- Khắc trừ sự loạn động (vikkhepapatibahanato) 


Tức là hành giả phải khắc phục nội tâm, không cho tán 
động, hướng ngoại. Bởi vì nếu không như vậy, án xứ sẽ bị thất tán. 
Như khi đi trên một con đường thật hẹp, chỉ vừa cho một người đi, 
bên mép vực thắm sâu hút, nếu người ta lơ đễnh một tí thôi thì sẽ 
rơi xuống đấy. 


5 Vượt qua ý niêm øgii lập thông thường 
(pannattisamatikkamanato) 

Tức là hành giả không còn "đánh gia" các uế vật theo quan 
niệm phổ thông, như đây là tóc, là lông nữa, mà lại tác ý vào khía 
cạnh đáng gớm của chúng. Sau khi đã thực hiện xong quá trình 
thao tác án xứ bằng miệng, hành giả phải lập tức dẫn tâm khắn 
chặt vào cái bản chất đáng tởm của chúng, nhờ vậy án xứ sẽ khởi 
hiện ngay, cũng như trong thời kỳ hạn hán, người ta treo các tấm 
bảng làm hiệu tại những giếng nước tìm được trong rừng, để người 


nào đi ngang đó muốn tìm nước dùng sẽ theo bảng hiệu đó mà tới 
giếng nước. Sau khi đã tới được giếng nước thì người ta không cần 
øì tới bảng hiệu ấy nữa, mà chỉ việc lấy nước để uống và tắm giặt 
thôi. 


6- Phải biết niệm nhảy (anupubbamuñcarato) 





Niệm nhảy là niệm không theo hệ thống thứ tự. Nghĩa là 
trong khi đang quán xét các thể trược, nếu thấy món nào không rõ 
rệt thì hành giả bỏ qua, rồi niệm tới món thể trược khác. Buổi dầu 
mới tu tập để mục Thân Hành niệm này, tâm trí hành giả cứ mãi 
chạy theo phần sau cùng của câu niệm, như vừa niệm Kesã thì đã 
nghĩ tới Muttam hay vừa niệm tới Muttam thì đã nghĩ tới Kesa. 
Cho nên, trong tình trạng đó, các thể trược có cái hiện rõ, có cái 
lại không hiện rõ. Vì vậy đối với những món thể trược nào hiện rõ 
thì hành giả nên chú niệm vào đấy. Thậm chí, trong hai món thể 
trược hiện rõ, cái nào rõ rệt nhất thì chú niệm vào đó nhiều lần 
cũng đạt đến Kiên cố định. 


Để hiểu rõ điều này, ta có thể mượn tới ví dụ sau đây: 
Người thợ săn nọ muốn bắt con khỉ trong một khu rừng có 32 cây 
thốt nốt. Trước hết, ông ta bắn tên vào cây thốt nốt mà con khỉ 
đang đứng, rồi la lớn lên. Con khỉ sẽ lần lượt chuyền từ cây này 
sang cây khác để trốn và người thợ săn cứ tiếp tục bắn đuổi theo. 
Cuộc trốn chạy và săn đuổi cứ thế diễn ra. Cuối cùng rồi, sau khi 
đã chuyển tới lui khắp các cây thốt nốt, con khỉ lọt vào giữa đọt 
thốt nốt nào đó, rồi nắm chặt lấy bẹ lá non ở đấy mà chịu trận. 
Cuộc săn đuổi coi như kết thúc. Hình ảnh này đã minh họa cho 
vấn để vừa nói trên, 32 cây thốt nốt tượng trưng cho 32 món thể 
trược trong thân. Con khỉ tượng trưng cho cái tâm, người thợ săn 
tượng trưng cho vị hành giả, việc nhảy chuyển của con khỉ trong 
khu rừng thốt nốt đó tượng trưng cho việc bám sát 32 thể trược của 
hành giả. Diễn biến của cuộc săn đuổi tượng trưng cho quá trình 
thao tác án xứ và giai đoạn nắm bắt được án xứ của hành giả. Rồi 


hình ảnh con khỉ nhảy chuyền tới lui trong những chỗ mà người 
thợ săn hò hét cũng giống như việc hành giả bỏ qua những món 
thể trược không hiện rõ, tác ý tới những thể trược hiện rõ, việc con 
khỉ bị rớt vào đọt thốt nốt rồi bám chặt bẹ lá non ở đó, giống như 
việc hành giả nắm bắt lấy món thể trược rõ nhất trong hai món 
hiện rõ, sau khi đã chú niệm vào đó nhiều lượt, Kiên cố định sẽ 
khởi lên. 

Hay có thể dùng một thí dụ khác, có vị Tỳ kheo nọ trì hạnh 
khất thực, sống trong một ngôi làng có 32 căn nhà. Ngày kia, khi 
vừa đến căn nhà đầu tiên, vị ấy đã nhận được hai phần cơm nên 
liền bỏ một phần và chỉ dùng một phần mà thôi. Hôm sau, nhận 
được ba phần cơm, vị ấy bỏ hai phần dư. Tới bữa thứ ba, vừa tới 
căn nhà đầu tiên thì vừa đầy bát. Vị ấy quay về phòng ăn để thọ 
thực (và khỏi phải bỏ đi phần dư nào, vì một bát vừa đủ một suất 
ăn). Nương theo ví dụ trên đây, 32 ngôi nhà tượng trưng cho 32 thể 
trược, vị Tỳ kheo đó tượng trưng cho hành giả, việc trú ngụ tại 
ngôi làng có 32 căn nhà đó tượng trưng cho sự an trú vào 32 thể 
trược. Việc dùng một phần ăn và bỏ đi các phần dư tượng trưng 
cho việc hành giả chọn lấy một món thể trược rõ nhất trong hai 
loại thể trược để chú niệm. Việc thọ thực trọn một suất ăn tượng 
trưng cho việc hành giả sau khi đã nắm được một thể trược thật rõ 
rệt rồi thì chú niệm liên tục cho Kiên cố định khởi lên. 


7- Tiến đạt Kiên cố định (appanäkotth5sato) 





Nghĩa là vào giai đoạn này, hành giả đạt được ......... trong 
một thể trược nào đó mà mình đã nắm bắt được. 


8-10- Mỗi chi là một bài kinh trong ba bài kinh sau đây: 
Adhicittasutta, Sitibhavasutta và Bojjhañgakosallasutta. Như 
vậy chi 8 có 3 khía cạnh (vì Kinh Adhicitta để cập 3 khía cạnh 
thiển định), chi 9 có 6 khía cạnh, và chi 10 có 2 khía cạnh. Trước 
hết ta nên nghiên cứu bài kinh Adhicittasutta, trong đó Đức Thế 
Tôn dạy như sau: 


- “Này các Tỳ kheo! Đối với vị Tỳ kheo tu tập tăng thượng 
Tâm, có ba pháp ấn này, cần phải tùy thời tác ý. (Thế nào là 3?): 
Định ấn tướng (Samädhinimitta) cần phải tùy thời tác ý, Cần ấn 
tướng (paggahanimitta”3) cần phải tùy thời tác ý, Xả ấn tướng 
(upekkhãnimitta) cần phải tùy thời tác ý. 


Này các Tỳ kheo! Nếu vị Tỳ kheo tu tập tăng thượng Tâm, 
chỉ thuần chuyên tập trung sự tác ý vào Định ấn tướng, thì cuối 
cùng tâm (vị ấy) sẽ bị thụ động, đớn nhác (kosajja). Nếu vị Tỳ 
kheo tu tập tăng thượng Tâm, chỉ thuần chuyên tập trung sự tác ý 
vào Cần ấn tướng thì cuối cùng tâm sẽ bị phóng tán (uddhacca). 
Nếu vị Tỳ kheo tu tập tăng thượng Tâm, chỉ thuần chuyên tập 
trung sự tác ý vào Xả ấn tướng thì cuối cùng tâm (vị ấy) có thể 
không an định một cách đúng mức (sammäã samädhiyati) để đoạn 
tận lậu hoặc. Khi nào, này các Tỳ kheo: VỊ Tỳ kheo tu tập tăng 
thượng Tâm biết tùy thời tác ý 3 pháp ấn đó thì nhờ vậy nội tâm vị 
ấy sẽ trở nên nhu thuần, sẵn sàng, trong sáng, không khuếch tán 
(na ca pabhaïñgu) và có thể an định một cách đúng mức để đoạn 
tận lậu hoặc. Này các Tỳ kheo! Giống như người thợ bạc sau khi 
bày lò (hay người học trò người thợ bạc) đốt lửa, lấy nhíp gắp 
vàng đưa vào lò để nấu chảy... Anh ta phải thực hiện đúng lúc tất 
cả những công việc đó, nếu không thì coi như hỏng hết. Sau khi đã 
tuần tự làm xong các việc đó, người thợ bạc hay học trò anh ta mới 
tiến hành tới chuyện thực hiện những món trang sắc như vòng 
xuyến, dây chuyền... Điều đó như thế nào thì ở đây vị Tỳ kheo 
cũng phải tùy thời tác ý đến 3 pháp ấn đó để tuần tự tiến đạt 
thượng pháp, đoạn tận lậu hoặc” (Đoạn kinh này Yên Tử lược 
dịch). 


Kế đến là bài kinh Sitibhävasutta. Trong đó, Đức Phật dạy 
như sau: 


# Paliyampana paggaähanimittanti dissati. 


- “Này các Tỳ kheo! Vị Tỳ kheo bản lãnh nào thành tựu 6 
pháp này, thì có thể chứng đạt lương tánh tối thượng (anuttaram- 
sitibhäva). Thế nào là 6? Ở đây này các Tỳ kheo! Vị Tỳ kheo ức 
chế tâm (nigganhãti) trong lúc cần ức chế, năng động hóa nội tâm 
(pagganhãti) trong lúc cần năng động hóa. Phấn hóa nội tâm 
(sampahamseti) trong lúc cần phấn hóa, trú xả (ajjhupekkhati) 
trong lúc cần trú xả, là người (có nội tâm) hướng thượng 
(panitädhimuttika) và biết tìm vui trong cứu cánh Níp Bàn 
(nibbanabhirato). Này các Tỳ kheo! Thành tựu 6 pháp này, vị Tỳ 
kheo bản lãnh (bhabba) có thể chứng đạt lương tánh tối thượng”. 


Cuối cùng là bài kinh Bojjhañgakosallasutta (trong 
Samyutta. Mahavara 19/156). 


- “Này các Tỳ kheo! Khi nào tâm bị rơi vào tình trạng thụ 
động (lina) mà lại tu tập Tỉnh giác chi thì đó là phi thời. Khi nào 
tâm bị thụ động mà lại tu tập xả giác chi thì cũng là phi thời. Khi 
nào tâm bị xung động, phóng tán (uddhata) mà lại tu tập Trạch 
pháp giác chi, Hỷ giác chi, Cần giác chi thì là phi thời (không phải 
lúc, không đúng lúc). Trong lúc tâm tư thụ động thì tu tập Trạch 
pháp giác chi, Hỷ giác chi, Cần giác chi là hợp thời, đúng lúc. 
Trong lúc tâm bị xung động, khuếch tán thì tu tập Tỉnh giác chị, 
Xả giác chi là hợp thời, đúng lúc. Còn Niệm giác chỉ thì luôn cần 
thiết trong mọi trường hợp” (Lời Yên Tử lược dịch). 

Sau khi học kỹ lưỡng 7 điều uggahakosalla và khéo ôn tập 
10 điều manasikãrakosalla, hành giả cần phải thọ trì từ thầy mình 
2 điều kosalla nữa: 


I- Nếu hành giả và vị thầy dạy thiển có thể ở chung với 
nhau, thì vị thầy không phải truyền thụ cho học trò mình tất cả 
những bài học lý thuyết một cách chi tiết, rộng rãi như vừa giải, 
mà chỉ cần dựa vào từng bước tiến bộ của học trò để hướng dẫn 
thêm thôi. Còn nếu như hành giả muốn đi đến nơi khác để tu thiển 
(tức là thầy trò không có điều kiện gần gũi nhau) thì vị thầy cần 


phải dạy cho học trò mình thật tỉ mỉ mặt lý thuyết theo như đã 
trình bày. Vị hành giả phải để cho thầy dạy trắc nghiệm kỹ lưỡng, 
rồi tránh trú xứ bất tiện cho việc tu thiền, như đã nói rõ ở phần 
Pathavikasinaniddesa, để tìm tới trú ngụ ở một chỗ thích hợp và 
sau khi giải quyết xong các bận rộn mới bắt đầu tu tập án xứ 
nhờm gớm. 


2- Trước hết, hành giả nhổ một hai sợi tóc để lên bàn tay 
rồi ghi nhận màu sắc của nó, nên chú ý vào chân tóc bị đứt. Hoặc 
cũng có thể nhìn sợi tóc bị rớt trong nước hay trong vật thực cũng 
được. Nếu tóc còn đen thì tác ý đen, nếu tóc đã bạc thì tác ý là 
trắng, nếu tóc trong tình trạng hoa râm thì nên ghi nhận vào màu 
nào nổi bật nhất. Cách thức tác ý sợi tóc thế nào thì cách ghi nhận 
và nắm bắt ấn tượng đối với các thể trược còn lại trong 
tacapañcaka cũng như vậy. Tất cả đều cần được tác ý về ấn 
tượng sơ bộ qua các khía cạnh: màu sắc, hình dạng, phía, vị trí và 
điểm chỉ tiết. Xong rồi hành giả mới tác ý đến bản tướng đáng 
gớm của thể trược qua các khía cạnh: màu sắc, hình dạng, mùi, 
chỗ bám (Asaya và vị trí (okasa). (Ở đây tác giả trình bày rõ từng 
khía cạnh trên mỗi thể trược, xin xem trong kinh niệm thân của 
Ngài Nagatthero). 


Lợi ích của sự quán sát từng thể trược 


Sau khi quán xét từng thể trược qua các khía cạnh: màu 
sắc, hình dạng, phía, vị trí và chi tiết như vậy, hành giả để tâm tới 
5 phương diện đáng gớm của các thể trược một cách tuần tự theo 7 
uggahakosalla đã giải, cuối cùng thì vị ấy sẽ vượt qua được ý 
niệm giả lập thông thường. Cũng như khi nhìn vào một vòng hoa 
kết lại bằng sợi chỉ, người ta sẽ thấy tất cả cái hoa trong cùng một 
lúc, không cái nào trước, cái nào sau thế nào, thì trong khi chú 
quán các thể trược trong thân, các pháp sẽ hiện rõ không trước, 
không sau nhau giống như vậy. Cho nên trong Kosallakathi, các 


Ngài mới bảo rằng: Đối với vị tân hành giả, trong lúc vừa để tâm 
vào tóc, thì sự tác ý đã hướng vọng tới nước tiểu. 

Nếu bỏ đi cái nhìn hời hợt bên ngoài, rồi đưa vào tâm từng 
khía cạnh đáng gớm của mỗi thể trược, người ta sẽ bỏ đi ý niệm 
giả vọng về cái gọi là: người, thú, chúng sanh... Đối với người ta 
lúc đó, chỉ có các thể trược mà thôi và những món ăn, thức uống 
nào mà họ dùng cũng chẳng khác nào từng đống thể trược. 


Khi hành giả để tâm tác ý vào bản tướng đáng gớm của thể 
trược một cách liên tục, thuần thục (punappunam) theo 10 điều 
manasikãrakosalla thì Kiên cố định sẽ khởi lên. Trong án xứ này, 
ấn tượng rõ rệt về từng khía cạnh: màu sắc, hình dạng, vị trí... của 
thể trược được xem là uggahanimitta. Và sự rõ nét của bản tướng 
đáng gớm trong thể trược tức là patibhãganimitta vậy. Nhờ duy 
trì, huân tập patibhãäganimitta như thế, hành giả sẽ tiến đạt Sơ 
thiển, giống ở án xứ asubha. Đối với hành giả nào mà chỉ được 
một thể trược hiện rõ (chỉ nắm bắt rõ rệt một thể trược) thì tới lúc 
chứng đạt Kiên cố định xong, nếu không làm cho những thể trược 
khác được hiện rõ (như cái kia) Kiên cố định của vị ấy sẽ chỉ thu 
hẹp trong thể trược ấy thôi. Còn nếu như hành giả nào nắm bắt 
được một cách rõ rệt cùng lúc nhiều thể trược hoặc chỉ nắm bắt rõ 
rệt một thể trược, nhưng sau khi chứng Thiền có tu tập cho các 
món thể trược kia cùng được hiện rõ thì Kiên cố định của vị ấy 
rộng hơn, dựa theo số lượng thể trược mà mình nắm bắt được một 
cách rõ ràng, như Trưởng lão Malaka (hoặc Mallaka) nói với Ngài 
Abhaya, một vị tr Trường Bộ như sau: Đối với vị chứng đạt Sơ 
thiển trong mỗi thể trược (trong tất cả thể trược), nếu đêm nhập 
thiển bằng một món, rồi ngày lại nhập thiển bằng một món (thể 
trược) thì phải tới hơn nửa tháng mới nhập hết Sơ thiển trong để 
mục thể trược. Còn nếu mỗi ngày nhập thiền bằng một món thể 
trược thì phải hơn một tháng mới hết. 


Từ lúc tu tập cho tới lúc chứng Sơ thiển xong, án xứ này 
vẫn được gọi là Thân hành niệm, vì nhờ tác ý vào các khía cạnh: 
màu sắc, hình dáng mà thành đạt thiển định. 


Nhờ tu tập Thân hành niệm, vị hành giả sẽ vượt qua mọi 
buồn vui trên đời, không một cái gì bất mãn có thể chinh phục vị 
ấy. Vị hành giả tu Thân hành niệm là người đổi dào nghị lực, đủ 
bản lãnh vượt qua mọi bất trắc trong cuộc sống, vị ấy có thể chinh 
phục mọi âu lo và có khả năng nhẫn nại trong nóng lạnh, đói khát. 
Và nhờ vào màu sắc của các thể trược, vị ấy có thể chứng đạt Tứ 
thiển, Lục thông. 


9- ANAPANASATI 


Theo như Bậc Đạo Sư đã dạy trong Chánh Tạng, vị hành 
giả muốn tu tập để mục hơi thở, trước hết phải từ bỏ trần cảnh, rồi 
tìm vào một trú xứ thích hợp cho việc tu thiển như gốc cây hay nhà 
vắng chẳng hạn. Bởi vì đã từ lâu, tâm tư chúng ta chưa quan khắn 
chặt vào án xứ hơi thở và chỉ quen hướng ngoại. Cho nên khi đã ở 
tại một tịnh xá thích hợp, hành giả bắt đầu dùng chánh niệm làm 
sợ dây để cột tâm mình vào cây trụ hơi thở, buộc nó phải hướng 
nội (upanijjhati) không cho chạy theo ngoại cảnh và an trụ vào 
Cận định hay Kiên cố định. Giống như người chủ bò muốn tách rời 
bò con ra khỏi bò mẹ thì trước hết phải đem nó cột vào một cây 
trụ khác. Sau khi vùng vẫy để đi về với mẹ mà vẫn bất lực, thì con 
bò con sẽ đành an phận với cây cột của mình. Cho nên các Bậc 
Đại Sư tiên bối (Poräãnacariya) đã nói như sau: 


Yatha thambhe nibandheyya Vaccham danam naro idha 
Bandheyyevam sakam cittam Satiyarammane da|lham 
“Người trên đời này thường buộc con bò con vào cây cột 


như thế nào, thì cần phải cột tâm mình vào cảnh bằng chánh niệm 
cho thật chặt chẽ như thế ấy”. 


Lại nữa, án xứ hơi thở là một án xứ đặc biệt mà chư Thánh 
nhân phi thường như Đức Phật Toàn Giác, Độc Giác cùng chư 
Thinh Văn đã dùng để chứng ngộ và an hưởng hiện tại lạc trú. 
Đây là một án xứ mà trong khi tu tập đòi hỏi phải ở tại những trú 
xứ va vắng, yên tĩnh, bởi vì ồn ào là mũi gai của thiển định, cho 
nên Đức Thế Tôn dạy rằng: Hành giả muốn tu tập án xứ này, phải 
tìm đến những nơi vắng vẻ để nhờ vậy mới có thể tiến đạt các 
tầng thiển. 


Bậc Đạo Sư giống như một nhà địa lý (Vatthuvijjäcariyo) 
biết rành những vùng đắc địa, những cuộc đất hưng phát, thạnh 
mậu. Ngài dạy người tu thiển những trú xứ thích hợp, những chỗ 
ngụ có điều kiện tốt cho việc tu tập thiển định đạt được kết quả. 
Còn vị Tỳ kheo hành giả thì giống như con cọp. Con cọp luôn ẩn 
mình ở những chỗ kín đáo, vắng vẻ để kiếm mồi. Vị Tỳ kheo hành 
giả luôn tìm đến những trú xứ xa vắng để thiển định với mục đích 
tầm cầu Thượng nhân pháp. Cho nên Bậc Đại Sư tiền bối đã nói 
như sau: 


Yathapi dipiko nama Nillyitvana danhati mige 
Tathevayam buddhaputto Yuttayogo vipassako 
Araññam pavisitvana Ganhati phalamuttamam 


“Như con cọp ẩn mình để bắt thú, con trai của Đức Phật là 
người tu thiển cũng đi vào rừng sâu để tìm lấy Đạo Quả ”. 


Rừng ở đây có thể là một địa điểm nào đó cách xa làng 
xóm khoảng 500 cây cung (theo TIkã 2/41 thì 4 tháng nóng nên ở 
trong rừng, 4 tháng lạnh nên ở gốc cây, 4 tháng mưa nên ở nhà 
vắng. Đời sống trong rừng thích hợp với người nhiều đàm, đời 
sống dưới gốc cây thích hợp với người nhiều mật, đời sống trong 
nhà vắng thích hợp với người có thể trạng “dư gió”. Rừng thích 
hợp với người tánh si, gốc cây thích hợp với người tánh sân, nhà 
vắng thích hợp với hạng người tánh tham - Yên Tử trích lược). 


Sau khi chỉ cho trú xứ tu Thiễển thích hợp với mỗi thời tiết, 
thể chất và cơ tánh như vậy, Bậc Đạo Sư đã dạy vị hành giả cách 
ngồi thiển. Ở đây vị hành giả phải ngôi theo tư thế xếp bằng 
(pallañka) phần thân trên phải thật thẳng để 18 khớp xương lưng 
khít khao, đều đặn với nhau. Khi ngồi xếp bằng thẳng lưng như 
vậy, da thịt xương gân sẽ không bị đùn lại và những cảm thọ nặng 
nề khi lưng đùn sẽ không sanh khởi, nhờ ổn định được cảm thọ 
trong thân, tâm sẽ gắn chặt vào một cảnh duy nhất, sẽ không bị 
thất thoát án xứ và nhờ vậy việc tu thiển mới có chiều hướng tiến 
bộ. Câu nói “đặt niệm trước mặt” có nghĩa là tập trung chánh 
niệm, nhắm vào án xứ vậy. Ta cũng nên ghi nhận lời giải thích 
sau đây theo Patisambhidãmagga: “Tiếp đầu ngữ Pari trong tiếng 
parimukham có nghĩa là ghi nhận, nắm bắt“. Tiếng Mukha có 
nghĩ là sự đẩy ra, tống khứ (niyyäna). Tiếng Sati ở đây có nghĩa là 
sự an lập (upatthana). Vậy nói gọn lại, câu nói “đặt niệm trước 
mặt” theo Patisambhidãmagga có nghĩa là tác niệm sự tống khứ 
(phiền não đối nghịch - patipakkhadhamma) mà mình đã ghi 
nhận (pariggahitaniyyanam satim karoti). 


Câu Chánh Tạng: “Vị Tỳ kheo ấy chánh niệm thở ra, thở 
vào” có nghĩa là sau khi đã ngồi đúng tư thế xếp bằng như đã nói 
trên thì vị hành giả bắt đầu chánh niệm vào từng hơi thở ra vào 
của mình. Và khi sống như vậy, vị hành giả được gọi là Satokäii, 
người có chánh niệm thường xuyên”, như Ngài Sãriputta cũng nói 
trong Patisambhidämagga rằng “Vị Tỳ kheo ấy (có) chánh niệm 
thở ra, chánh niệm thở vào” và Ngài phân tích thêm là satokarT 
phẩi là người tác niệm trên cả 32 chỉ tiết trong hơi thở, mà chánh 
niệm đó phải thật vững mạnh và kết hợp với trí tuệ (ñãna). Chánh 
niệm ở đây là sự ghi nhận án xứ hơi thở một cách chặt chẽ, còn trí 
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tuệ trong trường hợp này là sự tác ý xả ly hay xả ly tùy quán 
(patinissaggãnupassl) trong mỗi hơi thở ra vào. 


Hai từ Assãäsa và Passäsa được định nghĩa mỗi chỗ mỗi 
khác. Trong Samantapasadika (chú giải Tạng Luật) thì Ass8sa là 
hơi thở ra còn Passasa là hơi thở vào. Còn theo chú giải tạng Kinh 
thì Assãsa là hơi thở vào, Passäsa là hơi thở ra. Nói về hơi thở 
dài, ngắn thì điều đó y cứ vào thời gian. Nếu hơi thở ra kéo dài 
thời gian thì gọi là hơi thở ra dài, nếu hơi thở ra không mất thời 
gian nhiều thì gọi là hơi thở ra ngắn, đối với hơi thở vào cũng dựa 
vào thời gian mà gọi là dài hay ngắn, giống như vậy. 


Khi hành giả ghi nhận được hơi thở ra vào dài với 9 khía 
cạnh thì nên biết rằng vị ấy đã tu tập thân quán niệm xứ trong 
từng khía cạnh một. Về 9 khía cạnh này, Ngài Sãriputta đã nói 
như sau trong Patisambhidamagga: 


- Thế nào là vị Tỳ kheo đang thở ra dài, biết mình đang thở 
ra dài, đang thổ vào dài, biết mình đang thở vào dài? Ở đây, vị ấy 
thở hơi ra dài trong lúc ghi nhận được (nó) dài, thở vào dài trong 
lúc ghi nhận được rằng (nó) “dài”, vị ấy thở ra vào dài trong lúc 
ghi nhận rằng (nó) “dài”, nhờ ghi nhận tỉ mỉ như vậy, chanda khởi 
lên, nhờ chanda khởi lên vị ấy thở hơi ra dài một cách vi tế hơn, 
trong lúc vẫn ghi nhận được rằng dài, nhờ chanda vị ấy thở hơi 
vào đài vi tế hơn, trong lúc vẫn ghi nhận rằng “dài”, nhờ chanda 
vị ấy thở hơi ra vào dài vi tế hơn trong khi vẫn ghi nhận rằng dài. 
Nhờ chanda khởi lên như vậy, pâmujja sinh khởi, nhờ pamujja... 
(giống như trên), nhờ pamujja khởi lên vậy, tâm rút khỏi 
(vivattati) hơi thở và xả được trú vững. Đó là 9 khía cạnh trong hơi 
thở dài. Trong khi dùng chánh niệm và trí tuệ tùy quán để quán 
xét thân này qua hơi thở ra vào dài bằng 9 khía cạnh như vậy, vị 
hành giả được xem như đã tu tập thân quán niệm xứ. Đối với hơi 
thở ra vào ngắn, hành giả cũng ghi nhận bằng cách thức tương tự, 


với những thay đổi cần thiết. Hễ hiểu được phần trước thì biết 
được phần này. Đây là câu kệ tóm lược: 


Digho rassa ca assaso Passasopi ca tadiso 
Cattaro vanna vattanti Nãsikaggeva bhikkhuno 


“Hơi thở ra có hai loại: dài và ngắn. Hơi thở vào cũng thế. 
Bốn loại hơi thở này lưu thông trên chóp mũi của vị Tỳ kheo”. 

Nói tóm lại, gọi là hơi thở dài ngắn tức là dựa vào thời gian 
kéo dài của mỗi hơi thở. 

Câu Chánh Tạng “ta sẽ làm hiển lộ toàn thân 
(sabbakäyappatisamvedl) rồi thở ra vào” có nghĩa là hành giả 
tâm niệm rằng ta sẽ làm cho chặng đầu, chặng giữa và chặng cuối 
của hơi thở được hiển lộ, rồi mới thở. Khi hành giả thở ra vào với 
tâm niệm như thế, được gọi là thở bằng một nội tâm tương ưng trí 
tuệ vậy. Đối với một số hành giả, chặng đầu của hơi thở được hiển 
lộ, nhưng hai chặng sau thì không hiển lộ cho nên các vị ấy chỉ ghi 
nhận được chặng đầu của hơi thở thôi, còn muốn ghi nhận luôn hai 
chặng sau thì quả thật khó khăn. Có một số hành giả chỉ ghi nhận 
được chặng giữa của hơi thở vì nó hiển lộ đến vị ấy, còn hai chặng 
kia thì mơ hồ. Ngược lại có những hành giả lại nắm bắt chặng cuối 
của hơi thở một cách dễ dàng, trong khi hai chặng đầu thì không 
hiển lộ rõ ràng, và cũng có những hành giả ghi nhận tinh tường cả 
ba giai đoạn của hơi thở, không vướng vít trong chặng nào của hơi 
thở cả. 

Khi thuyết câu Chánh Tạng trên đây, Đức Thế Tôn muốn 
nhắc vị hành giả nên là hạng cuối cùng vừa kể, tức là ghi nhận 
được cả ba chặng đầu, giữa và cuối của hơi thở ra vào. 

Tiếng học tập (sikkhati) trong câu Chánh Tạng: “Vị Tỳ 
kheo học tập như vầy: Ta sẽ...” là chỉ cho những cố gắng trau dồi 
Tam học. Ở đây, sự thu thúc trong lúc niệm hơi thở chính là Tăng 
thượng Giới học. Định có mặt trong lúc tu tập ấy được gọi là Tăng 


thượng Tâm học. Trí tuệ trong sự tu tập ấy chính là Tăng thượng 
Tuệ học. Hành giả luôn tập hành phát triển Tam học bằng sự gom 
tâm vào cảnh như vậy (hay nói rõ hơn, trong lúc gom tâm vào 
cảnh như vậy, tức là hành giả đã tập-hành, phát triển Tam học). 
Giai đoạn tiên khởi, hành giả chỉ thao tác hơi thở mà thôi, nhưng 
giai đoạn tiếp đó phải là làm cho trí tuệ sinh khởi. Chính vì vậy, 
trong những câu Chánh Tạng đầu tiên, Bậc Đạo Sư chỉ nói rằng: 
“VỊ ấy biết mình đang thở ra, vị ấy biết mình đang thở vào” và 
Ngài cố tình dùng thì hiện tại trong động từ: Assäsãmiti pajanäti 
passasamiti pajanäti. Nhưng trong những câu sau Bậc Đạo Sư lại 
dùng thì vị lai cho động từ: Sabbakayappatisamvedi 
assasissamIti: Ghi nhận toàn thân, ta sẽ thở ra.. hoặc 
Passambhayam  kaãyasankharam assasissamiti sikkhati, 
passambhayam kãyasankhãram passasissamiti sikkhati: “Vị ấy 
học tập như sau: Sau khi làm lắng dịu hơi thở (thân hành), ta sẽ 
thở ra, ta sẽ thở vào, hoặc olarakam kayasañkhãram 
passambhento patipassambhento nirodhento vupasamento 
assasissami passasissämiti sikkhati: “Vị ấy học tập như sau: Ta 
sẽ thở ra vào, trong khi luồng hơi thở đang được làm lắng dịu, 
đang được làm lắng êm, đang được trừ diệt, đang được tịnh chỉ”. 


Bây giờ chúng ta bàn về khía cạnh Thô (o|lãrika), Tế 
(sukhuma) và Tĩnh (passaddhi) của hơi thở. Trước kia, khi chưa 
tu thiển hơi thở thì thân tâm chưa được ghi nhận, chú niệm thì thân 
tâm hành giả bị bức bách, bực bội và rất thô thiển. Khi thân tâm 
bực bội và thô thiển như vậy, hơi thở cũng rất thô thiển, có thể nói 
đôi khi thở bằng mũi không đủ, người ta phải thở bằng miệng nữa. 
Khi nào thân tâm đã được ghi nhận thì chúng trở nên yên tĩnh, sâu 
lắng. Khi thân tâm trong tình trạng sâu lắng, yên tĩnh như vậy, hơi 
thổ ra vào cũng trở nên vi tế hơn. Vi tế đến mức mà đến cả vị 
hành giả phải nghi hoặc không biết mình có còn thở hay không. 
Giống như một người đàn ông vác món đồ nặng chạy từ ngọn núi 
xuống đất, dĩ nhiên anh ta cảm thấy mệt mỏi khủng khiếp và há 


mồm ra để thở. Tới khi vất món đồ nặng nể kia xuống đất rồi đi 
xuống sông tắm rửa mát mẻ, xong xuôi anh ta trở lên ngồi nghỉ 
dưới một bóng cây, lúc đó anh ta sẽ cảm thấy hơi thở của mình vi 
tế đến độ khó có thể biết rằng mình còn thở hay không. Đối với vị 
hành giả tu thiển hơi thở cũng tương tự như vậy. Khi chưa tu thiển 
thì hơi thở rất ư thô thiển, tới lúc đã tu thiển hơi thở rồi thì nó sẽ vi 
tế hơn. Tại sao lại như thế? Bởi vì, trước kia vị ấy không có sự 
quán sát và tác ý vào hơi thở với mục đích làm cho nó sâu lắng vi 
tế. Còn bây giờ, khi đã tu thiển hơi thở rồi, vị hành giả có sự tác ý 
vào hơi thở để kiểm hãm và tỉnh hóa nó, nên nó trở nên vi tế hơn 
trước. Về điều này, các bậc Đại Sư tiền bối đã nói như sau: 
Saraddhe kayacitte ca Adhimattam pavattati 
Asaraddhamhi kayamhi Sukhumam sampavattatiti 


“Khi thân tâm còn bị tán động thì chúng luôn sinh hoạt 
diễn tiến một cách thái quá. Một khi không còn tán động nữa thì 
thân tâm sẽ diễn tiến một cách vi tế”. 


Theo ý kiến của các vị chuyên môn về Trường Bộ và 
Tương Ưng Bộ thì hơi thở trong giai đoạn được ghi nhận một cách 
thông thường vẫn còn thô thiển nếu so với giai đoạn cận định (cận 
định của sơ thiển). Hơi thở trong giai đoạn cận định của sơ thiển 
vẫn còn thô thiển nếu so với hơi thở trong giai đoạn sơ thiển. Hơi 
thở trong giai đoạn sơ thiển vẫn còn thô thiển nếu so với giai đoạn 
cận định của Nhị thiển. Hơi thở trong giai đoạn cận định của Nhị 
thiển vẫn còn thô thiển khi so với giai đoạn Nhị thiển. Hơi thở 
trong giai đoạn Nhị thiển vẫn còn thô thiển khi so với giai đoạn 
cận định của Tam thiển. Hơi thở trong giai đoạn này vẫn còn thô 
thiển khi so với giai đoạn Tam thiền. Hơi thở trong giai đoạn Tam 
thiển vẫn còn thô thiển khi so với giai đoạn cận định của Tứ thiền. 
Hơi thở trong giai đoạn đó vẫn còn thô thiển khi so với giai đoạn 
Tứ thiển. Ở giai đoạn này không còn hơi thở nữa (atisukhumo 
appavattimeva papunati). 


Còn các vị chuyên về Trung Bộ thì nói như sau: “Hơi thở 
trong giai đoạn Sơ thiển vẫn còn thô thiển, hơi thở trong giai đoạn 
Nhị thiển mới vi tế, hơi thở trong giai đoạn các tầng thiển cao luôn 
vi tế hơn hơi thở trong các tầng thiền thấp 
(hetthimahetthimajjhanato uparuparijjhanupacarepi 
sukhumataram). 


Một số vị A Xà Lê khác thì bảo rằng: Dạng hơi thở trong 
giai đoạn chưa được ghi nhận sẽ được lắng yên khi đã được ghi 
nhận, dạng hơi thở trong giai đoạn “đã được ghi nhận” sẽ được 
lắng yên khi hành giả đã tiến đạt cận định của Sơ thiền. Dạng hơi 
thở này sẽ được lắng yên khi tiến đạt Sơ thiển, cứ thế và cứ thế 
tuần tự theo từng giai đoạn mà hơi thở mỗi lúc càng vi tế dần. Nãy 
giờ là nói về quá trình hơi thở theo thiền Chỉ. Bây giờ nói qua 
Quán, những giai đoạn thô, tế của hơi thở trong quá trình tu Quán. 

Khi chưa được ghi nhận thì hơi thở luôn luôn thô thiển, tới 
lúc hành giả ghi nhận được tứ đại thì hơi thở trở nên vi tế hơn. Hơi 
thở trong giai đoạn hành giả ghi nhận được tứ đại vẫn còn thô 
thiển nếu so với lúc ghi nhận được các sắc Y đại sinh. Trong lúc 
ghi nhận được các sắc Y đại sinh hơi thở vẫn còn thô thiển nếu so 
với lúc ghi nhận tất cả Sắc (cả tứ đại lẫn Y đại sinh). Hơi thổ trong 
lúc ghi tất cả Sắc vẫn còn thô thiển nếu so với lúc ghi nhận cảnh 
danh pháp (arũpa). Hơi thở trong giai đoạn này vẫn còn thô thiển 
nếu so với lúc ghi nhận cả danh lẫn sắc. Hơi thở trong giai đoạn 
này vẫn còn thô thiển nếu so với lúc ghi nhận duyên trợ. Hơi thở 
trong giai đoạn này vẫn còn thô thiển nếu so với lúc thấy được 
danh sắc cùng với duyên trợ (sappaccayanämaripadassane). Hơi 
thở trong giai đoạn này vẫn còn thô thiển nếu so với lúc tuệ quán 
xét tới khía cạnh Tam tướng của cảnh danh sắc 
(lakkhanärammanikäya vipassanä8). Hơi thở trong giai đoạn thiền 
tuệ non yếu vẫn còn thô thiển so với lúc tiến đạt các thiển tuệ cao 
(thiển tuệ mạnh). Cứ thế, hơi thở trong mỗi giai đoạn sau luôn vi 


tế hơn các giai đoạn trước (purimassa purimassa pacchimena 
pacchimena patipassaddhi). 


Theo Patisambhidämagga tiếng Thân Hành 
(kayasankhara) trong câu Chánh Tạng: “Vị Tỳ kheo tâm niệm 
rằng sau khi làm an tĩnh thân hành ta sẽ thở ra thở vào có nghĩa là 
ám chỉ hơi thở dài vậy (digham assasapassasakayika). Có vài ý 
kiến cho rằng nếu cứ dựa vào hơi thở mãi như vậy thì không thể 
nào đắc định được, bởi khi còn hơi thở thô thiển thì vị Tỳ kheo còn 
có thể tâm niệm rằng: “Sau khi an chỉ hơi thở cho hơi thở vi tế hơn 
nữa, ta sẽ thở ra vào”, tới một lúc nào đó hơi thở đi đến tình trạng 
vi tế mà gần như không có nữa thì vị Tỳ kheo sẽ làm sao? Một số 
ý kiến khác lại cho rằng cứ dựa vào Chánh Tạng thì đắc Định thôi. 
Điều này ta nên hiểu như thế nào? Sau đây là một ví dụ mà ta có 
thể nương theo đó để lý giải. Khi một cái kẻng vừa được đánh lên, 
âm thanh còn rõ ràng, lúc đó người ta nghe được là đã đành, 
nhưng rồi mỗi lúc tiếng ngân đó càng nhỏ dần, người ta cũng còn 
nghe được. Tới lúc âm hưởng của tiếng kẻng hầu như nín bặt hoàn 
toàn nhưng cái tâm lắng nghe của người ta vẫn còn nắm bắt được. 
Trong trường hợp này cũng thế, buổi đầu hơi thở của hành giả còn 
thô thiển, hành giả ghi nhận được nó, điều đó khỏi phải nói, rồi tới 
một giai đoạn nào đó, hơi thở mỗi lúc càng vi tế hơn, tâm tư vị ấy 
cũng ghi nhận được, và cho đến khi hơi thở gần như không còn 
nữa, nhưng tâm tư hành giả vẫn như còn chú niệm vào đấy, không 
khuếch tán hướng ngoại. Như vậy, vị ấy cũng có thể nhập định 
được. 


Trong quá trình tu tập ấy, hơi thở chính là thân, sự an lập 
(nội tâm vào cảnh) chính là niệm, và sự tùy quán chính là trí. Như 
vậy chú niệm hơi thở theo phương án này có nghĩa là hành giả đã 
tu tập Thân quán niệm xứ. 


Trong án xứ hơi thở này có 4 catukka, gom chung lại thành 
16 câu thiệu để tâm niệm: 


I1- Digham va assasanto digham assasamiti pajanati. 
- DIigham va passasanto digham passasamiti pajanati. 
2- Rassam va assasanto digham assasamtti pajanati. 
- Rassam vã passasanto digham passasamiti pajanati. 
3- SabbakayapatisamvedI assasissamiti sikkhati. 

- sabbakayapatisamvedI passasissamiti sikkhati. 


4- Passambhayam  kayasankharam assasissamiti 
sikkhati. 


- Passambhayam  kayasankharam passasissamiti 
sikkhati. 


5- PitipatisamvedlI assasissamiti sikkhati. 
PitipatisamvedlI passasissamiti sikkhati. 
6- Sukhapatisamvedi... 

7- Cittasankharapatisamvedi... 

8- Passambhayam cittasañkharam... 

9- Cittapatisamvedi... 

10- Abhippamodayam cittam... 

11- Samadaham cittam... 

12- Vimocayam cittam... 

13- Aniccanupassi... 

14- Viraganupassi... 

15- Nirodhanupassi... 

16- Patinissagganupassi assasissamiti sikkhati. 


- Patinissagganupassi passasissamiti sikkhati. 


Trong 16 câu thiệu này (vatthu), 4 câu đầu chỉ là giai đoạn 
thao tác án xứ của hành giả lúc ban đầu mới tu tập, còn 12 câu sau 
(hay 3 catukka) thì nói về 3 niệm xứ sau: Thọ quán niệm xứ, Tâm 
quán niệm xứ và Pháp quán niệm xứ của hành giả lúc đã chứng 
thiển trong catukka đầu tiên. Người thiện nam tử muốn tu tập án 
xứ này để chứng đạt La quán quả cùng tuệ phân tích, sau khi đã 
lấy Tứ thiển của để mục hơi thở làm nên tảng thì trước hết phải 
giữ gìn giới hạnh cho thanh tịnh, rồi đi học 5 điểu quan hệ 
(sandhi) của án xứ từ vị Thiền sư. Năm điều quan hệ đó là: 


I1- Uggaha: Việc học (lý thuyết) của để mục. 

2- Paripucchã: Hỏi tỉ mỉ những điều cần biết trong để mục. 
3- Upatthãna: Sự chú niệm trong để mục. 

4- Appanã: Sự tiến đạt Kiên cố định trong đề mục. 

5- Lakkhana: Nắm rõ tướng của đề mục. 


Nhờ học rành 5 điều quan hệ này trong khi tu tập, cá nhân 
hành giả không bị vất vả, mà cả vị Thầy cũng không bị phiền rộn. 
Hành giả nhớ đừng để thầy mình giảng giải nhiều quá. Hành giả 
nên bỏ ra ít thời gian để nhẩm đọc những gì đã học về 5 điều quan 
hệ, rồi có thể ở gần thầy hoặc tìm đến một chỗ nào đó mà phải là 
trú xứ thích hợp như là đã nói ở trước. Trước khi tu thiển, hành giả 
phải dàn xếp cho xong mọi bận rộn, nếu vừa thọ thực xong thì 
phải cố gắng điều phục tình trạng say cơm (trạng thái buồn ngủ 
lúc ăn no) và ngôi thật thoải mái. Sau đó, tự phấn hóa nội tâm 
bằng cách suy tưởng ân đức Tam Bảo rồi mới bắt đầu tác ý đến án 
xứ hơi thở theo từng lời dạy của thầy. 

Nói về phương án tác ý án xứ, có tất cả 8 giai đoạn 
(manasikãravidhi): 


I- Gananã: Trước hết hành giả tác ý hơi thở bằng cách 
đếm số. Nhớ không nên đếm quá số 10, không dưới số 5 và đừng 


đếm rời rạc, lơi lỏng. Nếu đếm dưới số 5 thì tâm hành giả sẽ bị 
bức bách, gò bó trong phạm vi tù túng như cả bây bò phải chen 
nhau qua một lối hẹp. Còn nếu đếm quá số 10 thì tâm hành giả bị 
lệ thuộc trong những con số. Nếu đếm rời rạc, đứt quãng thì hành 
giả khó biết được rằng mình đã tác ý án xứ một cách đúng mức 
chưa. Trong lúc đếm hơi thở, hành giả nhớ tránh những điều vừa 
nói trên. 

Buổi đầu hành giả nên đếm một cách thong thả như người 
ta đong lúa vậy. Cứ mỗi bận xúc một phần lúa thì đếm 1, 2, 3... Ở 
đây cũng thế, cứ mỗi hơi thở hiển lộ thì hành giả đếm I1, từ số 1 
đến số 10. Theo dõi chúng liên tục để kịp thời đếm số. Tới một lúc 
nào đó hơi thở ra vào trở nên mau lẹ hơn thì hành giả phải lập tức 
bỏ đi lối đếm thong thả ấy để đếm nhanh hơn, giống như cách 
đếm bò của người mục đồng. Cứ mỗi sáng người mục đồng cầm 
một số hạt sỏi đến chuồng bò, ngồi ngay cửa ra vào rồi lấy cây 
đánh lên lưng bò để lùa chúng ra ngoài. Cứ mỗi con đi ra là anh ta 
ném một hòn sỏi rồi đếm I, 2... Rồi có thể là do bị nhốt suốt đêm 
trong chuồng chật hẹp, bầy bò sẽ chen nhau chạy ra ngoài. Khi 
chúng chạy ra quá nhanh như thế, người mục đồng phải tranh thủ 
ném sỏi và đếm thật mau 1, 2, 3, 4, 5, 10... 


Ví dụ trên như thế nào thì sau một thời gian đầu hơi thở còn 
rõ rệt, dần dần rồi sẽ trở nên mau lẹ hơn. Khi biết hơi thở mình đã 
mau lẹ thì hành giả phải đếm số mau hơn. Mà điều cần nhớ là 
không nên “chờ đón” hơi thở từ bên trong hay “theo đuổi” nó đến 
tận bên ngoài, mà chỉ cần chú niệm ngay chỗ ra vào của nó thôi, 
đó là lỗ mũi. Hành giả phải đếm số theo cách thức như sau: 1, 2, 3, 
4,5-1,2,3,4,5,6-1,2,3,4,5,6,7-1,2,3,4,5,6,7,8- 1,2, 3, 
4,5,6,7,8,9- 1,2,3,4, 5,6, 7, 8, 9, 10. 

Khi ghi nhận hơi thở bằng lối đếm như vậy thì tâm hành 
giả sẽ được an trụ giống như con thuyền được đứng yên trên dòng 
nước chảy xiết nhờ cây sào chống. Lúc đến mau lẹ như thế, án xứ 


hơi thở hiện rõ rệt một cách liên tục, không gián đoạn. Biết rằng 
án xứ của mình đang hiển lộ liên tục, hành giả càng đếm nhanh 
hơn. Sở dĩ hành giả không được chờ đón hơi thở từ bên trong (ghi 
nhận từ bên trong) là vì như vậy, hành giả sẽ cảm thấy tức bụng 
hoặc no hơi, như chứa đầy một bụng mỡ. Còn nếu cứ chạy theo hơi 
thở ra tận bên ngoài thì tâm lập tức bị phóng tán, hướng ngoại. 
Hành giả chỉ nên để tâm vào lỗ mũi, nhờ vậy việc tu tập mới có 
kết quả tốt đẹp. Chính vì những lý do trên nên hành giả không 
được ghi nhận hơi thổ từ bên trong hay ra đến tận bên ngoài. 
Nhưng đối với hơi thở ra vào ấy, ta nên đếm trong khoảng thời 
gian bao lâu? Xin trả lời rằng: Hành giả đếm cho đến lúc nào mà 
chánh niệm được trú vững trong cảnh hơi thở thì thôi, không nên 
dùng cách đếm số để ghi nhận hơi thở nữa. Bởi vì muốn đếm số 
người ta phải chặn đứng Tâm, sự hướng ngoại để an lập chánh 
niệm vào cảnh hơi thở. Cho nên sau khi đã vượt qua giai đoạn cần 
đếm số, thì hành giả phải thực hiện tiếp phương án thứ hai. 

2- Anubandhanãa: 

Sau khi đã bỏ lối tác ý hơi thở bằng cách đếm số rồi, hành 
giả nên dùng chánh niêm bám sát hơi thở một cách liên tục. Bám 
sát không có nghĩa là chạy theo hơi thở trong suốt cả ba cứ điểm 
của nó. Cứ điểm đầu tiên của hơi thở ra là lỗ rún, cứ điểm giữa là 
trái tim (vùng ngực) và cứ điểm cuối là lỗ mũi hay chóp mũi 
(Nãsikagga). Cứ điểm đầu tiên của hơi thở vào là chóp mũi, cứ 
điểm giữa là vùng trái tim, cứ điểm cuối cùng là lỗ rún. Nếu hành 
giả chạy theo hơi thở trên suốt ba chặng cứ điểm đó thì tâm sẽ bị 
phóng tán, loạn động, lao chao. Như Ngài Sãriputta đã thuyết: 
Khi vị Tỳ kheo bám sát hơi thở ra (assãsa) trên ba cứ điểm của nó 
thì cả thân lẫn tâm của vị ấy sẽ bị chao động, bị bức bách vì nội 
tâm đã loạn động từ bên trong. Nếu vị Tỳ kheo để tâm chạy theo 
hơi thở vào trên suốt ba cứ điểm của nó thì cả thân lẫn tâm của vị 
ấy cũng sẽ bị chao động, bị bức bách vì nội tâm đã hướng ngoại và 


khuếch tán ra ngoài. Do đó, hành giả không nên bám sát hơi thở 
theo ba cứ điểm của nó làm øì, chỉ nên tác ý đến sự xúc chạm 
(phussana) và sự an lập (thapana) mà thôi. 


3- Phussana, 4- Thapanãa: 


Cách tác ý hơi thở bằng hai phương án này phải đi chung 
với nhau, chứ không thể tách rời nhau như hai cách đầu tiên được. 
Các Ngài bảo rằng khi đếm số hơi thở tại điểm xúc chạm của nó, 
thì tức là hành giả đã tác ý bằng cách đếm và xúc chạm rồi. Rồi 
sau khi bỏ lối đếm số, dùng chánh niệm bám sát án xứ và an lập 
tâm bằng Kiên cố định thì hành giả được gọi là đã tác ý hơi thở 
bằng sự xúc chạm và sự an lập. Để minh họa vấn để này, trong 
Atthakatha và patisambhida đã đưa ra một vài ví dụ như sau: Có 
một người què ngồi dưới chân các xích đu. Muốn biết cái xích đu 
đong đưa về phía nào, anh ta khỏi cần dán mắt nhìn theo nó làm gì 
cho rộn, chỉ cần nhìn lên chỗ máng xích đu, anh ta cũng biết được. 
Hoặc giống như một người gác cổng, muốn biết có người ra vào 
hay không, anh ta cứ việc để mắt nhìn vào ngạch cửa thì biết 
ngay, không cần phải nhìn người ta từ xa hay dán mắt nhìn theo 
khi người ta đã đi qua cổng. Điều đó như thế nào, thì ở đây cũng 
thế, vị Tỳ kheo tu tập án xứ hơi thở chẳng cần bám sát hơi thở 
theo từng cứ điểm của nó làm gì, chỉ cần chú niệm vào chỗ lỗ mũi, 
nơi hơi thở xúc chạm là đủ. 

Các Ngài còn đưa ra ví dụ về cái cưa, cũng với khía cạnh 
tương tự. Trưởng lão Sãriputta bảo rằng: “hơi thở ra, hơi thở vào 
và ấn chứng (nimitta) không thể cùng lúc làm cảnh cho một cái 
tâm được, tức là một cái tâm không thể cùng lúc biết được cả ba 
cảnh đó. Khi vị Tỳ kheo không biết được ba cảnh này thì coi như 
không chứng đạt mục đích tu tập. Một khi biết được ba cảnh này 
thì vị Tỳ kheo thành đạt mục đích tu tập”. 

Ta nên hiểu điều này như thế nào? Đây là lời giải đáp: Dù 
tâm không thể trong một lúc mà biết được cả 3 cảnh: hơi thở ra, 


hơi thở vào và ấn tướng nhưng không phải vì vậy mà vị hành giả 
không biết tới chúng. Tuy tâm vị ấy vẫn không loạn động 
(vikkhepa) và vẫn luôn tinh cần, nỗ lực, hướng tới sự chứng đạt 
Thượng pháp. Giống như có một cội cây bị đắn ngã trên mặt đất 
bằng, rồi có người đàn ông nọ đem cưa đến để xẻ nó. Trong lúc 
cưa, tâm trí ông cứ để ở chỗ răng cưa cứa vào thỏi, chẳng cần để ý 
tới cái đi tới, cái đi lui của lưỡi cưa làm gì. Nhưng không phải vì 
vậy mà ông không biết rằng lưỡi cưa đang di động tới lui, dù rằng 
lúc đó ông vẫn không ngừng tập trung sức lực để cưa khúc cây bị 
đốn ngã trên mặt đất bằng tượng trưng cho gián tiếp ấn chứng 
(upanibandhananimitta), các răng cưa tượng trưng cho hơi thở ra 
vào, việc người đàn ông chỉ chú ý đến chỗ cứa của răng cưa mà 
chẳng lưu ý thì đến sự di động tới lui của lưỡi cưa nhưng không 
phẩi vì vậy mà không biết rằng các răng cưa đang di động. Tuy 
rằng ông ta vẫn đang ra sức kéo cưa, điều đó tượng trưng cho việc 
hành giả ngổi tập trung chánh niệm nơi lỗ mũi hay môi 
(mukhanimitta) mình, dầu không tác ý rằng hơi thở đang ra vào 
nhưng không phải do vậy mà không biết tới sự ra vào của chúng, 
tuy lúc đó vẫn không ngừng nỗ lực hướng tới sự chứng đạt thượng 
pháp. 

Tiếng “tinh cần” trên đây chỉ cho sự cố gắng dứt trừ tùy 
phiền não của vị ấy. Tiếng Payoga trên đây chỉ cho sự an chỉ của 
Tầm. Thượng pháp ở đây chỉ cho sự đoạn tận tiềm miên phiền 
não. 


Tóm lại, hơi thở ra vào và ấn chứng là ba cảnh không thể 
được tâm biết trong cùng một tâm nhưng không phải vị Tỳ kheo 
không biết chúng, tuy lúc đó vị ấy vẫn không bị loạn động, sự tinh 
cần vẫn được duy trì, payoga vẫn thành tựu trọn vẹn để sẵn sàng 
hướng tới thượng pháp. 


Ai tu tập thành mãn pháp môn hơi thở một cách tuần tự và 
đúng đắn theo lời dạy của Bậc Đạo Sư thì sẽ làm cho thế gian này 
sáng chói như vầng trăng thoát khỏi mây che. 


Tới một lúc nào đó, đạt đến giai đoạn vừa kể, tức là không 
tác ý gì đến cái ra vào của hơi thở nữa, thì đó được xem như hành 
giả đã thành công trong việc tu tập. Có những hành giả mới bắt 
đầu tác ý đến án xứ hơi thở, chưa được bao lâu thì ấn chứng đã 
hiện khởi và các chỉ thiển lần lượt có mặt để dọn đường cho Kiên 
cố định sanh lên. Hoặc có những hành giả kể từ khi ghi nhận hơi 
thở bằng cách đếm số thì thân của vị ấy đã bắt đầu nhẹ nhàng vi 
tế dần, cả tâm tư vị ấy cũng sâu lắng theo, vị ấy sẽ cảm thấy thân 
mình như sắp bay bổng lên. Như đối với người lung lăng thì khi 
ngồi trên giường, chống luôn ọp ẹp, lúc lắc, còn đối với người đằm 
thắm thì giường chõng mà họ ngồi cứ đứng yên, không lúc lắc, cọt 
kẹt gì cả. Điều đó như thế nào thì khi vị hành giả điều hành thân 
mình cho êm thắm bằng cách đếm số hơi thở ra vào, hơi thở thô 
thiển của vị ấy sẽ dần dần được an chỉ, vị ấy sẽ có cảm giác như 
đang bay bổng trên không trung. Khi hơi thở thô thiển đã được an 
chỉ thì tâm có ấn chứng sẽ khởi lên, ấn chứng ở đây là sự vi tế của 
hơi thở, tâm của hành giả lúc này lấy hơi thở vi tế làm cảnh. Khi 
tâm ấy diệt trừ đi thì tâm mà có cảnh là hơi thở vi tế hơn sẽ khởi 
lên. Như Ngài Sãriputta đã ví dụ về cái kẻng. Khi cái kẻng mới 
được đánh lên, âm thanh còn vang lớn thì chỉ cần cái tâm thiển 
cũng ghi nhận được, rồi càng lúc tiếng ngân của nó càng nhỏ dần, 
muốn nghe được nó người ta phải có một cái tâm sâu lắng, tinh tế 
hơn. 

Đối với các án xứ khác, càng tu tập thì càng hiển lộ rõ rệt. 
Còn đối với án xứ hơi thở, càng tu tập thì nó càng vi tế hơn, chứ 
không còn hiển hiện rõ rệt như buổi ban đầu nữa. Nếu thấy hơi thở 
của mình đã mất, hành giả không nên bỏ cuộc mà phải tự giải 
quyết bằng cách khác. Hành giả không nên tìm đến ông thầy làm 


øì, và cũng đừng buồn rằng án xứ của mình đã mất. Sở dĩ như vậy 
vì khi hành giả chuyển đổi oai nghi thì án xứ lập tức trở lại giai 
đoạn thô thiển của buổi đầu. Lúc đó, hành giả nên ngồi yên rồi 
suy xét: “Hơi thở có ở đâu? Đối với ai không có hơi thở? Không có 
ở đâu? Đối với ai mới có hơi thở?”. Rồi hành giả suy xét tiếp “Hơi 
thở hằng không có đối với hài nhi trong bụng mẹ, không có với 
người lặn dưới nước, không có với chúng sanh vô tưởng, không có 
với người chết, không có với người nhập tứ thiển, không có với 
chúng sanh cõi Sắc giới, không có với chúng sanh cõi Vô sắc giới, 
không có với vị nhập thiển diệt. Và hành giả nên tự trách mình 
như sau: “Này kẻ hiển trí, ngươi không phải là người nào trong 
những hạng người vừa kể, vậy hơi thở của ngươi vẫn có, chỉ vì trí 
tuệ của ngươi quá non kém nên không thể ghi nhận được đấy 
thôi”. 


Sau đó, hành giả nên chú niệm vào chỗ xúc chạm của hơi 
thở ra vào (môi trên hoặc lỗ mũi) rồi tiếp tục tác ý án xứ. Đối với 
người mũi dài thì hơi thở chạm vào mũi, với người mũi ngắn thì 
hơi thở chạm vào môi trên. Hành giả nên ghi nhận hơi thở của 
mình tại một trong hai cứ điểm đó. Chính vì liên hệ tới ý nghĩa 
này nên Bậc Đạo Sư đã thuyết rằng: “Này các Tỳ kheo! Ta không 
dạy án xứ hơi thở đến người thất niệm, không biết mình”. 

Mà quả thật, đối với bất cứ án xứ nào cũng thế, cũng chỉ 
thành tựu cho người có chánh niệm biết mình mà thôi. Điều đáng 
lưu ý, đối với các án xứ khác chỉ cần Định mạnh là có thể tu tập. 
Riêng về án xứ hơi thở này là một để mục rất khó tu tập, án xứ 
này là đề mục dành riêng cho những bậc Đại nhân, đại trí, hạng 
thường nhân không thể tu tập được, bởi vì những người tầm thường 
làm sao ghi nhận được cái vi tế của án xứ. Cho nên muốn tu tập án 
xứ này, đòi hỏi phải có chánh niệm và trí tuệ vững mạnh. Giống 
như muốn may miếng vải mịn, nhuyễn thì người ta phải dùng tới 
cây kim thật nhỏ, sợi chỉ thật nhuyễn. Cũng vậy, muốn ghi nhận 


án xứ hơi thở phải dùng tới cây kim chánh niệm và sợi chỉ trí tuệ. 
Trí tuệ ở đây phải song hành với chánh niệm mới được. 

Vị hành giả dồi dào Niệm Tuệ, không nên tìm kiếm hơi thở 
tại một cứ điểm nào khác ngoài ra chỗ hơi thở xúc chạm: lỗ mũi 
hoặc môi trên. Giống như anh chăn bò đi tìm con bò lạc vậy. Nếu 
như là người thông minh, anh ta sẽ không đi tìm đâu xa xôi cho 
mệt xác, anh ta chỉ cần cầm lấy dây đót và sợi dây đàm đến rình 
sẵn ở chỗ mà con bò thường tới lui như hổ nước chẳng hạn. Có đi 
đâu rồi, con bò cũng cảm thấy cần tới nước thôi, lúc ấy nó sẽ tìm 
đến hồ nước để uống, để làm gì đó. Lúc ấy anh chăn bò chỉ cần 
lấy dây cột nó lại, rồi lấy đót chích nó, dẫn về. Đối với vị hành giả 
tu thiển hơi thở cũng như thế, vị ấy không cần phải đi tìm hơi thở ở 
chỗ nào khác ngoài cứ điểm xúc chạm của chúng. Vị ấy chỉ cần 
chú niệm vào đấy bằng chánh niệm và trí tuệ, lập tức hơi thổ sẽ 
hiển lộ rõ rệt. Lúc ấy, vị hành giả dùng sợi dây chánh niệm và cây 
đót trí tuệ ghi nhận nó, thế thôi. 

Khi hành giả thực hành đúng phương pháp đó, không bao 
lâu sau, ấn chứng cũng khởi lên, ấn chứng trong thiển hơi thở đối 
với mỗi người mỗi khác, không ai giống ai. Có những hành giả 
thấy hơi thở của mình giống như cục bông gòn, bông vải hay giống 
như một cơn mưa rào, và hành giả sẽ cảm thấy sung sướng trong 
thân tâm. Đó là theo một số vị A Xà Lê thời xưa. Còn trong 
Atthakathã thì bảo rằng: Đôi khi ấn chứng của hơi thở hiện lên 
nơi hành giả giống như ngôi sao, như chuỗi ngọc mani, như chuỗi 
ngọc trai. Hoặc có hành giả thấy ấn chứng thô cứng như hạt gạo 
(kappäsatthi) hay giống như một miếng dăm lõi cây 
(dãrusãrasici), có hành giả thì thấy giống như một sợi dã¡5 dài 
(dighapämangasutta), như một tràng hoa, như một luồng khói, có 
hành giả thì thấy ấn chứng giống như tơ nhện 


% Đừng lầm với vải. 


(vitthatamakkatakasutta), giống như cụm cây, giống như đóa hoa 
sen, như cái bánh xe, như vâng trăng hay giống như quầng sáng 
mặt trời. Ấn xứ thì chỉ có một nhưng ấn chứng thì đối với mỗi 
hành giả mỗi khác. Như có một nhóm Tỳ kheo ngồi tụng kinh, khi 
có người đến hỏi các Ngài thấy bài kinh này như thế nào, thì có 
người sẽ nói rằng tôi thấy giống như một con sông lớn chảy từ núi 
cao xuống. Có vị sẽ nói rằng tôi thấy bài kinh này có bố cục dính 
liền nhau như một dãy rừng. Vị khác sẽ bảo rằng tôi thấy bài kinh 
giống như một cội cây lớn sum xuê cành lá và có bóng mát. Như 
vậy, cùng đọc chung nhau một bài kinh nhưng cái cảm giác của 
mỗi người có khác nhau, bởi vì ai cũng có một tư tưởng riêng 
không ai giống ai cả. Trong án xứ này, cái quan trọng là tưởng 
(sañña), có tưởng mới thành đạt được mục đích chứng ngộ. Mà 
như đã nói, mỗi người đều có tưởng sai biệt, nên ấn chứng cũng 
sai biệt. Tâm ghi nhận hơi thở ra là một cái tâm riêng, tâm ghi 
nhận hơi thở vào lại là một cái tâm khác, tâm ghi nhận ấn chứng 
cũng vậy. Mà đối với vị hành giả nào có ghi nhận được cả ba cảnh 
này mới có thể chứng đạt Cận định hoặc Kiên cố định. Còn như 
không ghi nhận được ba cảnh ấy thì nỗ lực tu tập hóa ra công toi. 
Vì thế, Trưởng lão Sãriputta mới thuyết rằng: 


Nimittam assasapassasa 
Anarammanamekacittassa 
Ajanato ca tayo dhamme 
Bhavana nupalabbhati 
Nimittam assasapassasa 
Anarammanamekacittassa 
Janato ca tayo dhamme 
Bhavana upalabbhatiti 


“Ấn chứng và hơi thở ra vào không thể cùng lúc làm cảnh 
cho một cái tâm. Thế nhưng, nếu không biết được ba cảnh này thì 
sự tu tập không thu gặt được kết quả gì. Ba cảnh đó tuy không 
được một cái tâm ghi nhận cùng lúc, nhưng nếu biết được chúng 
thì sự tu tập sẽ thu gặt được kết quả”. 

Sau khi ấn chứng đã khởi lên rõ rệt, hành giả nên đi đến 
báo cho thầy dạy Thiền biết là mình đã thấy như thế nào, thế nào. 
Còn về vị thầy thì không nên xác nhận đó có phải là ấn chứng hay 
không, mà chỉ nên ậm ừ cho qua, rồi nhắc nhở học trò ráng tác ý 
liên tục hơn nữa. Nếu vị thầy xác nhận với học trò rằng đó là ấn 
chứng thì học trò sẽ bị rơi vào tình trạng dậm chân tại chỗ 
(vosanam äpajjeyya) vì nghĩ rằng ấn chứng là cái khó đạt mà nay 
mình đã đạt được vậy, cần gì phải tầm cầu cái khác nữa. Còn nếu 
vị thầy phủ nhận đó không phải là ấn chứng thì học trò sẽ thất 
vọng thối chí (niräso visideyya) vì nghĩ rằng mình là kẻ vô phần 
(abbhabba) nên tuy tu tập đã lâu ngày nhưng ấn chứng cũng 
không khởi lên. Chính vì thế, khi học trò trình pháp về ấn chứng 
mà họ thấy thì vị Thiền sư chỉ nên nói với họ một câu duy nhất là 
“hãy cố gắng tác ý hơn nữa, hãy cứ thế mà phát triển”. 


Theo các Ngài trì tụng Trung Bộ thì Thiển sư nên xác nhận 
cho học trò mình biết đó là ấn chứng, rồi sách tấn học trò, khích lệ 
họ ráng tác ý thêm. Sau đó, khi đã trình pháp xong, hành giả cần 
phải tác ý vào ấn chứng. Điểm quan yếu của giai đoạn này là sự 
an lập (thapan8) nội tâm vào ấn chứng. Như các Bậc Đại Sư tiền 
bối đã nói: 

Nimitte thapayam cittam Nãnakaram vibhãävayam 

Dhiro assasapassase Sakam cittam nibandhati 


“Khi an lập tâm vào ấn chứng, làm rõ nét các khía cạnh sai 
biệt của nó, bậc hiền trí tự cột tâm mình vào hơi thở ra vô”. 


Kể từ khi ấn chứng khởi lên, các triển cái cũng được đè 
nén, các phiền não nói chung cũng được tịnh chỉ, chánh niệm của 
hành giả trở nên vững mạnh và tâm được kiên trụ với cận định. 
Thế rồi, hành giả không nên tác ý đến màu sắc của ấn chứng nữa, 
cũng không nên xét tới đặc điểm của nó làm gì. Và lúc này hành 
giả cần tránh 7 loại trú xứ bất tiện, tìm đến một trong 7 loại trú xứ 
thuận tiện, nên duy trì ấn chứng một cách thận trọng, kỹ lưỡng như 
người ta bảo vệ bào thai của mẹ vua Chuyển Luân Vương, hay 
như nhà nông chăm mon nụ lúa Sãli vậy. Xong rồi, hành giả nên 
tập trung chú niệm ấn chứng mãi cho đến khi nào 10 
appanäkossalla được viên đạt (sampädeti) và điều quan trọng là 
phải tinh cần một cách đúng cách, đúng mức, điều độ, quân bình 
(viriyasamatã yojeti). Từ đó, hành giả sẽ lần lượt tiến đạt các 
tầng thiền. 


Sau khi chứng thiển xong, hành giả muốn chuyển qua tu 
tập thân quán niệm xứ thì phải nhập định để trau luyện 5 pháp tự 
tại (VaSI) rồi mới bắt đầu ghi nhận danh sắc để tu Quán. Nhưng 
trình tự của công phu đó như thế nào? Ở đây, sau khi xuất định, 
hành giả sẽ thấy rằng thân tâm này là môi sinh, là cơ sở hiện khởi 
của hơi thở ra vào. Giống như luồng gió trong ống thụt bệ của 
người thợ rèn. Y cứ vào ống thụt bệ và sức cố gắng của người thợ 
rèn, luồng hơi ấy được tạo ra và di chuyển ra ngoài. Hơi thở ra vào 
cũng giống thế, chúng phải nương vào thân và tâm mới lưu thông 
được. Hành giả ghi nhận rằng hơi thở ra vào chính là Sắc, còn tâm 
và pháp tương ưng chính là Danh (aripa-phi sắc). Ở đây, chỉ nói 
tóm lược như vậy, còn phần giải rộng thì nằm ở phần sau. 


Sau khi nhận được danh sắc, hành giả đi đến bước thứ hai, 
là suy quán duyên trợ danh sắc””. Khi tìm thấy duyên trợ danh sắc 
rồi thì hành giả hướng tâm đến diễn biến của danh sắc trong ba 


#7 Duyên trợ của danh sắc là vô minh, ái (tanhã)... (cũlatik8-chương I 1). 


thời để đoạn trừ Tam thế nghi hoặc. Sau khi nghi hoặc đã được 
vượt qua, hành giả tác ý đến tam tướng của danh sắc theo từng 
phần tử trong chúng. Thế rỗi, trong lúc Sanh diệt tùy quán vừa 
khởi lên, hành giả đoạn trừ 10 tùy phiển não của Thiển Quán. Khi 
đã thoát khỏi các tùy phiển não, hành giả nhận thức được rằng: 
“Đạo lộ trí (patipadãäñãna) mà vượt ra 10 tùy phiển não ấy chính 
là Đạo lộ đúng đắn nhất”. Sau khi loại trừ ý niệm về sanh tồn 
(udaya), hành giả đạt đến Hoại tán tùy quán (bhañgãnupassan8). 
Nhờ Hoại tán tùy quán có mặt liên tục, hành giả cảm thấy nhàm 
chán trong vạn hữu (tất cả hành), những cái đáng sợ và mang bản 
chất tiêu vong (vayato) mà bhayañãna (Kinh úy trí) đã phát hiện. 
Thế rồi, theo tuần tự, các Thánh Đạo sẽ khởi lên, các tầng Thánh 
Quả có mặt. Cuối cùng hành giả đưa tâm đến giai đoạn Phẳng 
kháng trí. 


Nãy giờ là giải về bộ thứ nhất (pathamacatukka). Sau đây 
sẽ giải về các bộ tứ tiếp theo. Và vì cách thức triển khai 3 bộ tứ 
này không có gì khác biệt với bộ tứ đầu tiên, nên ở đây chỉ nêu ra 
từng câu Chánh Tạng mà lược giải thôi. 

DUTTYACATUKKA 


Câu nói: “Ghi nhận rõ rệt Hỷ, ta sẽ thở ra vào” có nghĩa là 
hành giả nhận biết Hỷ của mình qua hai khía cạnh: Cảnh và sự vô 
hôn (asammoha). Thế nào là nhận biết Hỷ tâm của mình qua 
cảnh? Ở đây, hành giả chứng nhập hai tâng thiền đâu rồi ghi nhận 
Hỷ trong hai thiển đó. Như vậy là nhận biết Hỷ qua cảnh. Thế nào 
là nhận biết Hỷ qua khía cạnh Vô hôn (tỉnh giác)? Ở đây, sau khi 
xuất khỏi 2 tầng thiển đầu tiên, hành giả suy quán bản chất tiêu 
vong, hoại diệt của Hỷ trong hai tầng thiển ấy. Chính trong giây 
phút tu Quán như vậy, gọi là nhận biết Hỷ bằng sự vô hôn (không 
mê lầm). 


Trong Patisambhidamagga đã nói đại ý như sau: Nhờ dựa 
vào hơi thở ra vào dài ngắn, tâm được chuyên nhất, bất loạn động, 


có hiểu biết, có chánh niệm. Hỷ được ghi nhận bằng chính chánh 
niệm và trí tuệ đó. Nhờ dựa vào “hơi thở lúc toàn thân đã được 
làm hiển lộ”, nhờ dựa vào “hơi thở lúc thân hành đã được tỉnh 
hóa”, tâm được chuyên nhất, bất loạn động, có hiểu biết, có chánh 
niệm. Hỷ được ghi nhận bằng chính trí tuệ và chánh niệm ấy. Hỷ 
được ghi nhận bằng sự hướng nhập (ävajjato). Từ sự hiểu biết, 
nhìn thấy, từ sự phản kháng, từ sự kiên định (kiên tâm - cittam 
adhitthahato). từ sự đình trụ (cittam samadahato), từ sự liễu tri 
bằng trí tuệ (paññãya pajãnato), từ sự tác chứng cái cần thắng tri 
- cần viên tri - cần đoạn trừ - cần tu tiến - cần tác chứng, Hỷ 
được ghi nhận (patisamvidit3). Đó là quá trình của sự ghi nhận Hỷ 
tâm. Đối với các câu thiệu còn lại, hành giả cũng theo đó mà suy 
ra. Ngoại trừ câu: “Ghi nhận rõ rệt lạc tâm (sukkhapatisamvedl) 7 
thì phải hiểu thêm rằng, có tới ba tầng thiền có Lạc. Còn câu 
Cittasankhãra patisamvedl thì áp dụng trọn cả các tầng thiển. 

Tâm hành là gì? Là hai uẩn Thọ uẩn và Tưởng uẩn. Còn 
tiếng lạc (sukha) trong SukhapatisamvedI là chỉ cho thân lạc 
(kayikasukha) và tâm lạc (cetasikasukha). Trong Patisambhida 
đã giải như vậy. 

Tỉnh hóa tâm hành (cittapassambhaya) nghĩa là làm cho 
tâm hành từ thô thiển trở nên vi tế. Những chi tiết còn lại của tâm 
hành nên y cứ vào phần thân hành mà hiểu. Lại nữa, trong câu nói 
về Hỷ, Đức Phật nhắm đến thọ mà nặng về Hỷ, có Hỷ làm đầu 
(Pitisisena). Còn trong câu nói về Lạc thì Ngài nhắm ngay Thọ 
uẩn luôn. Trong câu nói về Tâm hành thì Ngài nhắm về Thọ mà 
có tương ưng với Tưởng, vì trong Chánh Tạng cũng đã xác nhận: 
Tưởng và Thọ là hai danh pháp trực thuộc tâm, được tâm tạo, 
chúng là tâm hành (saññã ca vedana ca cetasika ete dhammä 
cittapatibaddha cittasankhara). 


Cho nên hành giả cần hiểu rằng Catukka thứ hai này chỉ về 
Thọ quán niệm xứ. 


CATUKKA THỨ BA 


Ở đây Cittapatisamdevi có nghĩa là hành giả làm hiển lộ 
tâm mình, ghi nhận rõ rệt tâm mình bằng bốn tầng thiển. 


Còn phấn hóa nội tâm (abhippamodayam cittam) tức là 
làm cho tâm được hân hoan, vui tươi, phấn chấn. Hành giả tâm 
niệm rằng sau khi phấn hóa nội tâm, ta sẽ thở ra vào. Mà phải 
phấn hóa bằng pháp gì? Bằng Định (samädhi) và Quán 
(vipassana). 


Thế nào là phấn hóa nội tâm bằng Định? Ở đây sau khi 
nhập hai tầng thiển đầu, tâm hành giả lập tức vui tươi, phấn chấn 
bằng chính Hỷ trong hai tầng thiển đó. Như vậy, gọi là phấn hóa 
nội tâm bằng Định. Còn phấn hóa tâm bằng Quán là như thế nào? 
Ở đây, sau khi xuất khỏi định của hai tầng thiển kia, hành giả 
quán sát tính chất biến hoại, suy vong của thiển Hỷ ấy, nhờ quán 
xét như vậy, tâm cũng được hân hoan, đó là phấn hóa nội tâm 
bằng Quán vậy. Khi hành đúng như thế, tức là hành giả đã làm 
đúng câu Chánh Tạng: “Sau khi phấn hóa nội tâm, ta sẽ thổ ra 
vào”. 

Câu nói: “Kiên định nội tâm rồi mới thở ra vào” có nghĩa 
là trong khi nhập các tầng thiển, tâm của hành giả được kiên lập, 
kiên trụ (samam ädahanto, samam thapento) sau khi xuất thiển 
rồi quán sát các tâm thiển qua khía cạnh biến hoại, suy vong, tâm 
hành giả cũng được kiên định, kiên trụ. Như vậy, tức là hành giả 
đã làm đúng câu Chánh Tạng: “Sau khi kiên định nội tâm 
(samadaham cittam) ta sẽ thở ra vào”. 


Câu nói “Giải phóng nội tâm (vimoccayam cittam) rồi mới 
thở ra vào” có nghĩa là hành giả làm cho tâm vượt khỏi 5 pháp cái 
bằng Sơ thiển, vượt khỏi Tầm tứ đại bằng Nhị thiển, vượt khỏi Hỷ 
bằng Tam thiền, vượt khỏi Khổ lạc bằng Tứ thiền. Hoặc là sau khi 
xuất khỏi các tầng thiển, hành giả quán xét bản chất biến hoại, 


suy vong của chúng để làm cho tâm vượt khỏi các vọng tưởng mê 
lầm, vượt khỏi thường tưởng (niccasaññ3) bằng Vô thường tùy 
quán, vượt khỏi Lạc tưởng bằng Khổ tùy quán, vượt khỏi Ngã 
tưởng bằng Vô ngã tùy quán, vượt khỏi Hỷ ái bằng Yếm ố tùy 
quán, vượt khỏi tham dục bằng ly tham tùy quán, vượt khỏi ái tập 
bằng Diệt tùy quán, vượt khỏi sự trước thủ bằng xả ly tùy quán. 


Trong khi đang tu Quán như vậy, hơi thở được lưu thông. 
Làm đúng theo đó, hành giả đã thực hiện chín chắn câu Chánh 
Tạng: “Sau khi giải phóng nội tâm, ta sẽ thở ra vào”. 


Kết luận lại, catukka thứ ba này là nhắm về Tâm quán 
niệm xứ. 
CATUKKA THỨ TƯ 


Trước hết giải về tiếng Aniccänupassi. Từ Aniccã có nghĩa 
là vô thường. Cái gì là vô thường? 5 uẩn là cái vô thường. Tại sao 
thế? Vì bản chất của chúng là sau khi sanh lên lại diệt mất, bị đổi 
khác, không thể tổn tại mãi được, và cái bản chất vô thường đó cứ 
diễn ra trong từng sát na một, còn vô thường tùy quán 
(aniccanupassan8) là gì? Đó là trí tuệ truy quán cái vô thường 
của ngũ uẩn qua vô thường tánh của chúng (aniccatã). Vậy người 
tùy quán vô thường (aniccänupassl) là người có trí tuệ ấy. Khi đã 
là người có trí tuệ truy quán vô thường tánh của ngũ uẩn như thế 
rồi điều hành hơi thở ra vào, hành giả đã thực hiện đúng theo câu 
Chánh Tạng: “Là người tùy quán vô thường, ta sẽ thở ra vào”. 


Tiếp theo là giải về tiếng Virãägãnupassanä. Virãga là ly 
tham. Có hai trường hợp ly tham: Khayaviräga (sự ly tham do thấy 
được bản chất hoại diệt của các hành trong từng sát na) và 
Accantaviräga (sự ly tham một cách tuyệt đối, ở đây chỉ cho Níp 
Bàn). Viraganupassana là gì? Chính là Tuệ quán và Thánh Đạo 
mà diễn tiến qua hai phương diện ly tham vừa kể. Với trí tuệ về ly 
tham như thế, hành giả được gọi là Virägãnupassï (người tùy quán 


về ly tham) và khi thở ra vào bằng trí tuệ ấy có nghĩa là hành giả 
đã thực hành đúng câu Chánh Tạng: “Sau khi là người tùy quán ly 
tham, ta sẽ thở ra vào”. 


Trong câu Nirodhãnupassĩ cũng cứ vậy mà hiểu, chẳng có 
gì khác biệt với Viraganupassi. 

Riêng về câu: “Sau khi tùy quán xả ly ta sẽ thở ra vào” thì 
phải được hiểu rộng rãi như sau: 


Có hai trường hợp xả ly: Pariccagapatinissagga (Thải xả 
Iy) và pakkhandapatinissagga (Khởi tiến xả ly). Chỉ có xả ly theo 
hai phương diện này mới là xả ly tùy quán, và hai loại xả ly này 
cũng là tên gọi của trí tuệ quán (vipassan8) và Thánh Đạo. Sở dĩ 
trí tuệ quán được gọi là Thải xả ly và Khởi tiến xả ly vì nó (có 
công năng) loại trừ phiển não và các uẩn tập khí 
(khandhäbhisankhära) một cách giai đoạn (tadañjavasena) đồng 
thời cũng hướng đến Níp Bàn, cái đối lập”? với phiển não và các 
uẩn tập khí một cách sơ bộ, nhờ thấy được bề trái của các hành. 

Còn Thánh Đạo cũng được gọi là Thải xả ly và Khởi tiến 
xã ly vì Thánh Đạo (có công năng) loại trừ phiền não và các uẩn 
tập khí một cách tận tuyệt (samucchedavasena) và hướng tới Níp 
Bàn bằng cách lấy Níp Bàn làm cảnh. 


Tuệ quán và Thánh Đạo?” được gọi là tùy quán 
(anupassan8) vì chúng có tính chất tùy thuộc vào các thiển tuệ 
đầu, có cái thấy dựa theo thiển tuệ đầu. Khi thở ra vào bằng hai 
patinissagga trên, tức là hành giả đã làm đúng câu Chánh Tạng: 


#8 Pariccajati. 

* Niccadibhävena tabbiparite (mahätikã - chương 17). 

5° Nguyên văn: Ubhayampi pana purimapurimañananam anupassanto 
anupassanäati vuccati. Tiếng ubhayam ở đây theo Thái thì chỉ cho 2 
patinissagga, còn theo Miến Điện thì là chỉ cho Vipassanã và Thánh Đạo 
(ubhayanti vipassanäñanam maggañãnañca). 


“Vị ấy tâm niệm rằng: Khi đã là người tùy quán xả ly ta sẽ thở ra 
vào”. 

Catukka thứ tư này đặc chuyên về Thiển quán. Còn 3 
catukka trước vừa là Chỉ vừa là Quán. 


Ta nên biết thiển hơi thở có 4 catukka và được chia thành 
16 câu niệm như vậy. Nhờ tu tập thành mãn tất cả các câu thiệu 
này, hành giả sẽ thâu gặt được lợi ích lớn, quả báu lớn. 


Chính Bậc Đạo Sư cũng đã tuyên bố như thế. Một trong 
những quả báo đặc biệt của Thiên hơi thở là đình chỉ được Tầm, 
sự hướng ngoại, phóng tán. Bởi Đức Thế Tôn đã dạy: 
Anäpänassati bhävetabbä vitakkupacchedayä (cần phải tu tập 
về hơi thở để chặn đứng Tầm). Và Ngài còn dạy thêm: 


- Này các Tỳ kheo! Khi thiển hơi thở đã được tu tiến, tập 
hành, phát triển rồi, thì sẽ làm cho bốn Niệm xứ được thành mãn, 
Niệm xứ được thành mãn sẽ làm cho 7 giác chi được thành mãn, 7 
giác chi được thành mãn sẽ làm cho Minh và Giải thoát được 
thành mãn. 


Sự tu tập Thiển hơi thở còn có lợi ích khác nữa, là giúp 
hành giả biết được chính xác hơi thở sau cùng. Như Bậc Đạo Sư đã 
dạy: Này Rãhula! Khi Thiền hơi thở đã được tu tập, đã được phát 
triển thì những hơi thở sau cùng (carimaka — assãäsapassäsa) nào 
được biết rõ, chúng sẽ diệt mất, nếu không được biết rõ thì không 
diệt mất”. Có ba trường hợp tận cùng của hơi thở. Hơi thở tận 
cùng do Cõi, tận cùng do Thiển, tận cùng do mệnh chung. Tận 
cùng do cõi tức là hơi thở ra vào chỉ có ở cõi Dục giới thôi, khi 
sanh lên cõi Sắc giới và Vô sắc giới thì hơi thở không còn nữa. 
Tận cùng do thiển tức là ở 3 tầng thiển đầu thì còn hơi thở, khi đạt 
đến Tứ thiền thì hơi thở chấm dứt. Tận cùng do mệnh chung tức là 
những hơi thở nào sanh lên trong sát na tâm thứ 16 kể từ tâm tử 
tính ngược trở lại thì chúng sẽ diệt ngay khi tâm tử khởi lên. Các 


Ngài gọi các hơi thở trong những trường hợp vừa kể là hơi thở tận 
cùng. 


Được nghe rằng đối với vị Tỳ kheo tu tập thiển hơi thở nhờ 
từ lâu đã có một quá trình nắm bắt thuần thục trong cảnh hơi thở 
nên vị ấy có thể biết một cách rõ ràng những hơi thở sau cùng của 
kiếp sống mình, thay vì người khác không thể biết. Tức là những 
hơi thở khởi lên trong sát na thứ 16 trước tâm tử, chúng có mặt thế 
nào, biến đổi thế nào và tiêu mất như thế nào, vị ấy đều ghi nhận 
tỉ mỉ theo từng giai đoạn. 


Chính vì thế, nếu dùng đề mục hơi thở để tu tập và chứng 
ngộ Tứ quả thì vị hành giả đôi khi có thể biết trước được ngày, giờ 
Níp Bàn của mình°!, như trường hợp của nhiều vị trưởng lão mà ở 
đây chỉ kể lại một trường hợp thôi. 

Tương truyển rằng: Có một vị Trưởng lão nọ, trong ngày 
Bố tát, sau khi tụng giới bổn xong, ngồi nhìn ánh trăng mà xét thọ 
mạng của mình. Rồi nói với Chư Tăng chung quanh: 

- Các Ngài đã gặp mấy cách viên tịch rồi? 

Trong Chư Tăng có vị bảo rằng mình từng thấy người khác 
viên tịch bằng cách ngồi, có vị nói mình đã từng gặp người khác 
bằng cách nằm, cách đứng. Nghe vậy, vị Trưởng lão ấy bèn nói: 

- Thế thì hôm nay tôi sẽ Níp Bàn trong tư thế đang đi cho 
các Ngài xem. 

Nói xong, Ngài bước lên con đường kinh hành rồi nói rằng: 
Tôi sẽ từ điểm đầu của con đường này đi đến đâu kia của con 
đường, và khi vừa xoay bước quay lại thì sẽ lập tức Níp Bàn”. 

Quả thật vậy, sau khi đi hết đường kinh hành, chân vừa dỡ 
lên để quay lại thì Ngài liền viên tịch ngay. 


5! Äyu-antaramti ãyuparicchedo (culatikã chương 11). 


Thiền hơi thở có những quả báu lớn, lợi ích lớn như thế, 
nên các bậc hiển trí cần phải tu tiến, phát triển, huân tập thiển này 
cho thành mãn. 


Chấm dứt phần giải về thiền hơi thở. 


-—-oÚO--- 


